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ررر 


إلى أستاذي الكبير الداعية اللخلص الإمام الشيخ: محمد 


الغزالى»رحمه الله رحمة واسعة. 


لقد تعلّمت منك الكثر... 


تعلمت منك خشية اله يوم رأيت عينك - غير مرة - فياضة 
بالدموع حسرة على المسلمين وخوقامن لقاء الله. 
وتعلّمت منك الفقه الصحيح بالإسلام والجحتوح إلى الحقء والميل 
إلى التسامح والصفح عن التاس» وسعة الصدر ولين الجانب... 
وتعلمت منك أن دعوة ‏ نبي الرحمة لا يصلح لحمل رايتها إلا قلبً 
نقي وعقل ذكي» ونقس جي اشة “ بالحب لكل التاس... 
¢ مو 8 e é‏ 
وتعلمت منك كيف أعتز بالث» وأتجنب الصغائرء وأحمل هم 
المسلمين في كل مكان... 
فإليك - مع الصديقين و الشهداء و الصالين بدن الله - أقدم هذا 
الكتاب... هدية تلميذ لأستاذه اتر انا بأياديه... 
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مصدمہ 

منذ أكثر من عشرين عامًا وأنا مشغول بقضية فلسفة التاريخ . . . 

إن الظروف نفسها التي أوحت لابن خلدون بقدمته هي نفسها التي تعيش بينناء 
ونعيش بينهاء وتضغط علينا بثقلها النفسي الرهيب» وهمومها الحضارية الغزيرة. 

وقد ضغطت هذه الظروف على العلامة مالك بن نبي - وهو يعيش في فرنسا 
بجسده - ويعيش هموم الفاق ا لحزائرية - والإسلامية - بروحه ووجدانه الحضاري» . 
فكانت تلك السلسلة العظيمة في مشكلات الحضارة التي أبرزها قلم هذا المهندس 
الكهربائي العالم » رحمه الله . 

وقد جاء صديقنا الدكتور عماد الدين خليلء فعكف على القرآن الكرم من خلال 
كتابه : (التفسير الإسلامي للتاريخ) يسأله في لهفة : لاذا تسقط الأم؟ وكان هذا - أيضا 
- بضغط من الواقع الرّهيب» ومحاولة للبحث عن أسباب امرض الذي نعيشه ونتعامل 
معه من خلال الوثيقة السماوية الوحيدة الصحيحة الباقية بين يدي البشر . 

وفي غمرة الهموم بعد نكبة العرب في ۷١1۹م‏ - وما أكثر نكباتهم في العصر الحديث 
- كتبت كتابي: (دراسة لسقوط ثلاثين دولة إسلاميّة)ء ومازالت كتابات المهمومين - 
والمهتمين - تتوالى› وآخرها ثلاثية صديقنا الدكتور محمود محمد سفر: (الحضارة تحد 
- والتنمية قضية» وإنتاجية مجتمع) فهي في الهم الإسلامي - والعربي - المباشر. 

وهذا الكتاب الذي أقدمه اليومء يضم جهودي - خلال عشر سنوات - في هذا 
الحقل الذي أومن بأن اللسلمين قد قصّروا فيهء وأن تقصيرهم فيه كان من أسباب 
إخفاقهم في معركتهم الحضارية المعاصرة. 

إن فقهنا للحضارة أمر ضروري» والانسجام مع السان الكونبة والاجتماعية هو 
الطريق الوحيد للتقدم ولتجنب المنزلقات . 
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وهذا الكتاب - كذلك - محاولة لمعالجة فلسفة اللّاريخ من منظور إسلامي كعلم له 
منهجه وقضاياه وأسلوبه في التحليل والاستنتاج . 

وقد كانت جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية بالرياض سباقة في تدريسه علمًا 
مستقلاً (فلسفة التاريخ)ء وكان لي شرف تدريس المادة. 


مف التاريخ وستطلاس الان الكرنيةوالاجتماعيت 


وهكذا القت البواعث النفسيّة والفكرية مع البواعث العمليّة» فكانت هذه 
الصفحات التي آمل أن تكون خطوة صحيحة على الطريق الصحيح. . . طريق 
الوصول إلى الرؤية الإسلاميّة الصحيحة لحركة التّاريخ . . وبالله الشوفيق» ومنه 
السداد. 
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مصطلح فلسفة التاريخ؛: 

إذا استعملنا منهج التحليل» فإننا نجد أمامنا - ونحن بسبيل شرح مصطلح فلسفة 
التاربخ - ركنين يضمهما هذا الصطلح» وهما: فلسفة وتاريخ . 

فأما الفلسفة فتعنى دراسة المبادئ الأول وتفسير المعرفة تفسيرا عقَليًاء وكانت تشمل 
العلوم جميعًاء واقتصرت فى هذا العصر على المنطق والأخلاق وعلى الجمال وما وراء 
الطبيعة. 


كمايعرف هذا العلم عصطلح (تفسير التاريخ) وقد أطلقت كلمة (التفسير) : لغويًا 
بجعنى الإبانة والإيضاح والشرح والإفهام وبيان المرامي . 

أما من الناحية الاصطلاحية : فقد تطورت هذه الكلمة وأصبحت عَلَّمًا على (علم) 
بعينه ؛ هو علم التفسير . وهو علم - كمايقول التهانوي في كشاف اصطلاحات 
الفنون-: «يعرف به نزول الآبات وشؤونها وأقاصيصها والأسباب النازلة فيهاء ثم 
ترتیب مکیها ومدنیها ومحکمها ومتشابهها وناسخها ومنسوخها وخاصها وعامها 
ومطلقها ومقیدها. . . إلى آخره . 

ونحن نرى - في مقام تفسير التاريخ - اتطباق الدلالة اللغوية وانطباق جزء كبير من 
تعريف (التفسير) على العملية التحليلية أو التركيبية للتاريخ . فمعرفة التزول وأسبابهء 
والعملية الترتيبية للآيات النازلة هيدا لفهمها - كبناء متدرج متكامل - هذه العملية 
التي تحدث في علم التفسير (للقرآن) تحدث كذلك بالنسبة لوقائع (تفسير الّاريخ). 

وأما كلمة (تاريخ): فتطلق على الإعلام بالوقت» وهو لفظ عربي أصيل» وقيل : 
دخيل مأخوذ من أصل سرياني معناه : الشهرء هذا في أصل وضع اللفظ. 


(1) مادة «تفسير الجزء الأول (كشاف اصطلاحات الفنون) . 
(۲)هرنشو: علم التّاربخ : ص ۸ء ترجمة عبد الحميد العبادي» القاهرة ۱۹۴۷م . 


۹٩ 


توقيتهاء وموضوعه الإنسان والزمان»''. 

ويرى بعض الكتّاب أن التّاريخ يشتمل على المعلومات التي يكن معرفتها عن نشأة 
الکون کله بجا يحويه من أجرام وكواكب ومن بينها الأرض» وما جرى على سطحها من 
حوادث اللإنسان . ويقَصرٌ أغلب المؤرخين معنى التاريخ على بحث واستقصاء حوادث 
الماضي» كما يدل على ذلك لفظ (ن٣هاء1])‏ المستمد من الأصل اليوناني القدم» أي 
كل ما يتعلق بالإنسان منذ بدأ يترك آثاره على الصخر والأرض بتسجيل أو وصف 
أخبار الحوادث التي ألّت بالشعوب والأفراد . 

وقد تدل كلمة تاريخ على مطلق مجرى الحوادث الفعلي الذي يضعه الأبطال 
والشعوب. والتي وقعت منذ أآقدم العصور» واستمرت وتطورت في الزمان والمكان 
حتى الوقت الحاضر"؟. 

هذا عن الركنين اللذين يلان جناحي مصطلح (تفسير التاريخ) أو (فلسفة التاريخ). 

أما عن المصطلح كوحدة متكاملة» فهو يدل على المحاولات التي تبذل لتفسير مسيرة 
الأيام وحركة الوقائع » وما يكمن وراءهما من أسباب وعوامل» وما يعقبهما من غايات 
وأهداف. فهو يتضمن جانبين أساسيين : 
- جانب التاريخ وهو الوقائع الظاهرة وحركة الأيام وتقلبها . 
- وجانب ما وراء الوقائع الظاهرة والحركة | لمستمرة دون توقف . 
بين تفسيرالتاريخ وفلسغة التاريخ: 

ومن الجدير بالملاحظة أن هذا المصطلح (تفسير التاريخ) ينظر إليه عند المؤرخين 
ومفسّري التاريخ على أنه مرادف اما مصطلح (فلسفة التّاريخ)» ولكن تراثنا 
(1)السخاوي: الإعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ : ص ۷. 
(1)د. حسن عثمان: منهج البحث التاريخي: ص ١۱ء ١١‏ دار المعارف» مصرء ط٤‏ . 
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اللنصل الأول علم فلسقة التاريخ وصلته بالسان الكونيح إه 


الإسلامي» ولاسيما السلفي الحديثء کی و نی ار ی اال ان 
(فلسفة)ء بصفة عامة. 

وقد يكون هناك بعض العذر في هذا الحرج ؛ لأن كلمة (الفلسفة) قد ابتعدت عن 
معناها الحقيقي» وهو (حب الحكمة)» أو البحث عن الحكمةء وأصبحت علامة على 
طرق جدلية عقيمة تقحم نفسها في مجالات أقوى من طاقات العقل» وتسير فيها - 
لأسف - متجردة عن معالم الوحي الكربم وعن هدايته» فضل كشير من الفلاسفة 
وأضاعوا أعمارهم وأعمار كثير ممن حولهم في البحث في ذات الله وفي سمعيات 
وغيبيات لا يستطيع العقل الإحاطة بهاء ومن هنا حرجت الفلسفة عن الققضبان 
الصحيحة التي يجب أن تتحرك فوقهاء وانشخل كثير من الفلاسفة حتى من المنسوبين 
للإسلام بهذه القضايا (الميتافيزيقية)» متجاهلين أن اللجال الصحيح للفلسفة هو هذا 
العالم وما فيه ومن فيه» وهو في داخحل الإنسان وفي الكون المحيط به : سنریھم آیاتا 
في الآفاق وفي أنفسهم حعَى يعَبين لهم أنه احق ) [فصلت : ١٥]ء‏ فل انظرُوا مَاذا في 
السّمَوات والأرضٍ ) [يونس : ١١٠]ء‏ ولو أن الفلاسفة تفلسفوا في المجال (الإنساني 
والكوني)ء وعرفوا القوانين التي وراء الوقائع والتقأبات والأشياء - لأفادوا البشرية 
کثيرا ولا أبخضهم کشر من الناس . 

لكن (الفلسفة) في مجال (التّاريخ) - بل والطييعة - هي فلسفة تعمل في مجالها 
الملائم لهاء وتحاول اكتشاف قوانين الله في الاجتماع والكون والإنسانء ومن هنا فلا 
حرج في استعمال كلمة (الفلسفة) في هذه المجالات . 

وما تقدمت أوربا - وما تقدمت أية حضارة - إلا عندما تجاوزت مرحلة الجزئيات› 
ووصلت إلى مرحلة فهم الكليّات والقوانين» واستيعابها والانسجام معها ومحاولة 
السير وفقًا لها. 

وقد ظهر في أوربا فلاسفة للاجتماع» والاقتصاد» والتربية » والطبيعة» والرياضيات› 
وبجهودهم حققت أوربا الكثير» واكتشفت عشرات القوانين » وكان ذلك بعد أن تجاوزت 


۱۲ 


أوريا مرحلة علم (اللاهوت) بجدلياته العقيمة التي أضلّت أورباء وهو العلم الذي يشبه 
في حضارتنا مرحلة (علم الكلام) مع بعض الفروق» وإن كتا في أعماقنا نکر جدوی كثير 
من تفصيلات هذا العلم» بل نعتبره من أسباب تعويق حضارتنا. 

ولهذا فنحن لا نجد أي اعتراض على مصطلح (فلسفة التّاريخ)؛ لأنها فلسفة في 
حقل معرفي عملي مفيد» ونحن نعتبر هذا الصطلح مصطلحا مكافتًا مصطلح (تفسير 
التّاريخ)ء كما آنا نعتبر كل حديئنا في هذا البحث من باب (فلسفة اللّاريخ)ء ولكنها 
فلسفة وفق المنهج الإسلامي الذي يضع الأمور في نصابها دون إفراط أو تفريط . 
فلسفة التاريخ قبل العصر الحديث؛ 

لقد كان العلامة المسلم (عبد الرحمن بن خلدون) موقّقًّا كل التوفيق في تعريفه 
للتاريخ تعريقًا أقرب إلى (تفسير أو فلسفة التّاريخ) - كوحدة متكاملة - منه إلى 
(التاريخ) كركن من ركان العماية التّاريخيّة وهو الركن (الظاهر)ء أما ركن (التفسير) 
فهو الركن (الباطن) . 

يقول ابن خلدون في تعريفه الذي نعتبره أقدم وأفضل تعريف فَدّم لعفسير التّاريخ» 
من حيث آراد ابن خلدون أن يعرف التّاريخ - يقول: «أما بعد فان فن التًاريخ من 
الفنون التي تتداوله الأم والأجيال» وتشد إليه الركائب والرّحال»ء وتسمو إلى معرفته 
السوقة والأغفالء وتتنافس فيه الملوك والأقيال» وتتساوى في فهمه العلماء 
وال خهال(؟1)ء إذ هو في (ظاهره) لا يزيد على إخبار عن الأيام والدول والسوابق من 
القرون الأول تنمو فيها الأقوال» وتضرب فيها الأمثالء وتطرف بها الأندية إذا غصّها 
الاحتفالء وتؤدي لنا شأن الخليقة كيف تقليت بها الأحوال» واتسع للدول فيها النطاق 
والمجالء وعمرواالأرض حتى نادى بهم الارتحال» وحان منهم الزوالء وفي (باطنه) 
نظر وتحقيق وتعليل للكائنات وميادثها دقيق » وعلم بكيفيات الوقائع وأسبابها عميق ؛ 
فهو لذلك أصيل في الحكمة عريق» وجدير بأن يعد في (علومها) وخليق»'. 
(1) القدمة: ص ۳ء ٤ء‏ طبع دار إحياء التراث العربي» بيروت . 
ت )) 


انسل لرل ملم سف اریخ رستته اسان اشوتیت ۲ 

ثم یوضتح ابن خلدون مفهومه علی نحو أعمق» : مر اکر نورا 
منهجهم في التاريخ» ويقول عنهم : إذا تغرضوا لذكر الدولة نسقوا أخبارها ناء 
محافظين على نقلها وهمًا وصدقًاء› لا يتعرضون لبدايتهاء ولا يذكرون السبب الذي 
رفع من رايتها وأظهر من آيتهاء ولا علَة الوقوف عند غايتهاء فيبقى النَاظر متطلعًا بعد 
إلى افتقاد أحوال مبادئ الدول ومراتبهاء مفتشًا عن أسباب تزاحمها أو تعاقبهاء باحنًا 
عن المقنع في تباينها أو تناسبها»'. وهذا بإيجاز رأى العلامة ابن خلدون في مصطلح 
(فلسفة التاريخ)ء وهو رأي سبق عصره بقرون طويلةء وکان خیر ماقدم من تعریف 
لهذا اللصطلح . 
فلسفة التاريخ في المصرالحديث: 

وعبورا بهذا الملحظ الذي ذكرناه نستطيع أن نقول : إن (تفسير التاريخ) أو (فلسفة 
التاريخ) في العصر الحديث صارت مصطلحًا يشير إلى جانيين مختلفين من جوانب 
دراسة التاريخ : 

الجانب الأول: يتعلّق بدراسة مناهج البحث في هذا العلم من وجهة النظر الفلسفية . 

وأما الجحانب الثاني: من جوانب دراسة التّاريخ في الفلسفة الحديثة -: فهو دور 
الفلسفة بوجه عام وهو مهمتها الرئيسة الأخرى'. 
القروة بين المؤرخ وفيلسوف التاريخ؛ 

هناك فروق كثيرة بين ا مؤرخ ومفسر التاريخ» أو فيلسوف اللّاريخ» وهذه الفروق - 
في جزء كبير منها - تنطبق على الفروق بين الباحثين في أي علم » وبين منظري هذا 
العلم وفلاسفته. 

وقد نستطيع ¬ يإيجاز - أن نقول كما قال ابن خلدون: : إن عمل المؤرخ هو (ظاهر) 


التاريخ» وعمل مفسر الّاريخ هو (باطنه) . .. لكننا نفضل بسط الأمر في هذا المقام - 
لما فيه من القائدة - بحصر الفروق في النقاط التالية : 


(1) المقدمة: ص٥‏ . 
(۲) د. محمد عمّت الشرقاوي: أدب الّاريخ عند العرب: ص ۲۹ نشر دار العودة» بيروت . 
۱۳ 


فة التريخ- وسنخلاص اسائ الڪرنيت وات عة 

١‏ - إن المؤرخ مجرد وثاثقي هدفه أن يصل إلى صحة الواقعة الًاريخيّة بالطرق التي 
يقرها النهج التّاريخي في البحث. 

۲ - والمؤرخ غالبا مايقصر جهده على النواحي السياسية والحسكرية وتقلب الدول 
سقوطًا وقيامًا . 

۳ - آما مفسر التّاریخ فمنهجه یعتمد على ثلاث مراحل : 

أ -المرحلة التسجيلية الوثائقية التي يشترك فيها مع المؤرخ العادي . 

ب -المرحلة التأملية التي يحلل فيها الوقائع ويستنبط منها بعض القيم المعاصرة للواقعة 
وبعض الأغاط الاجتماعية والاقتصادية وغيرها. ولكن ذلك كله يكون خلال هذه 

ج-آما المرحلة الشالثة فهي مرحلة تفسيرية فلسفية يصل فيها المفسّر إلى استخلاص 
بعض القوانين والسنن التي تحكم حركة التاريخ بمجتمعاته المختلفة والتي تجيب لنا 
على الأسئلة الكبرى : لاذا وكيف؟ 

٤‏ - المؤرخ جزئي محدود» والمفسّر شامل النظرةء يضع في اعتباره كل العوامل وكل 
الأنشطة وكل جوانب الحياة المساعدة على تفسير الواقعة . 


ه - إن مفسر التاربخ هو الذي يستطيع القيام مقارنة بين الحضارات واستخلاص القيم 


الكلية الإنسانية . 
٦‏ - وهو أيضنًا الذي يستطيع أن يسر لنا شخصيتنا ا لحضارية ا لمستقلة من خلال فعلنا في 
التاريخ . 
&- 
۷- وعمل مفسر التاريخ فكري أكشر منه حركي . . إنه ليس مجرد آلة تصوير بل هو 


۸ - إن فيلسوف التّاريخ هو الذي يكشف لنا معنى نشاط الإنسان وفعله على 
الأرض» وبإمكانه أن يسأل ماذا تعني الحياة الإنسانيةء وما الأهداف التي يسعى 
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e yT 
التاريخ بلا مغزى؟ وهل أهداف الاريخ أهداف تنيع من داخل الإنسان أم من‎ 
خارجه؟ وهل يشي الّاريخ نحو الرقي دائمًا أم أن له دورات يتعاقب عليها؟ إلى‎ 

آخر هذه الأسئلة المحعلقة بالحقاثق الكبرى للحياة. 

٩‏ - كما آن من الفروق أيضًا بين ا مؤرخ وفيلسوف التاريخ الاحتلاف في المنهجء» 
فالفيلسوف يعتمد على الفحص النقدي الدقيق منهج المؤرخ نفسه ولوثائقه التي 
يعتمدهاء» وهو يدرس حتى طبيعة الفكر وقوانين البحث وقوانين المنطق» ويحقق 
مدی صلاحیتھا کلهاء وقد یقبل منها ما یقبله ویرفض منها ما یرفضه» ثم يقوم 
فيلسوف التّاريخ بنشاط تر كيبي للفلسفة بوجه عام مستخلصًا أبرز القوانين وأشملها. 
ويضاف إلى هذه الفروق أن المؤرخ ليست لديه مبادئ فلسفية أو أحلاقية» أي ليست 

لديه أسس يقيس بها التغير أو الاستمرار» وعلى ذلك فليس في مقدوره أن يحكم على 

التطور أو الظهور أو السقوط أو النمو أو الركود أو الانحلال أو الخصب أو العقم . 
ونحن نعلم أن اتفاق المؤرخين حول مبادئهم الفلسفية والأخلاقية ة أضعف احتمالا 

من اتفاقهم حول حقيقة المواد التي عليهم أن يفسروها في ضوء تلك المبادئ . وإلى أن 

يبلغ المؤرخحون تلك الحقبة النائية من الانسجام والتوافق الفلسفي» فعليهم أن 
يتسامحواء وأن يقتصروا على الاشتراط بألا تكون مبادثهم ذات قيمة عابرة بشكل 

ملحوظ» وألا تكون موقوتة بشكل محدود تستند بصراحة إلى دوافع خفية() 
يبقى مع ذلك آن عمل مسر التاريخ أشمل وأوسع وأكثر فائدة للتقدم البشري من 

عمل المؤرخ نفسه. 
إنه (مكتشف) على كل حال وليس مجرد (مسجل) أو (موظف إرشيفي) في دائرة 

التاريخ . 


(١)المصدر‏ السابق نفسه. 


۵ .ا س 


علميمٰ فلسصم التاريخ 


بين المؤيدين وا لمعارضين 


الضصل الثانى: علمية فلسضة التاردخ بين الؤيدين والمعارضية a‏ 
“Ge‏ 


علميّة فلسفة التاريخ: 


إن الحديث حول (علمبّة) كثير من الدراسات الإنسانية يتعرض لاختلاف 


شدید. . . 
ولا يزال كثير من العلماء يعارضون في (علميّة) علم النقفس» وعلم الاجتماع» 
وعلم الاقتصاد . 


وإذا كان هذا الخلاف قائمًا حول هذه العلوم التي قطعت شوطًا بعيدا في بناء أركانها 
وقواعدهاء فإننا يجب أن نتوقع خلاقًا كبيرًا حول «فلسفة التاريخ وتفسيره» الذي يقوم 
على رؤية قرب إلى الافتراضية» ويلتزم بنوع من التعميمية يصعب التأكد منهاء على 
النحو الذي نستطيع به أن نتأكد من التعميمية في قوانين الطبيعة . 

لكننا - في الحقيقة - نجد أنفسناء في قضية تفسير التاريخ» نتكئ على أمرين هامين: 

أولهما: أن تفسير الّاريخ يخضع بقدر كبير للبناء الفلسفي كله ذلك الذي ينعظم 
بقية العلوم» كفلسفة علم الطبيعة» وفلسفة الفكرء ولا نعتقد أنه من السهولة إخراج 
كل (الفلسفات) من ميدان العلوم» مع أن هذه (الفلسفة) في إطاريها [الكوني 
والبشري] قد قدمت الكثير من الخدمات للإنسانية ء بل إنها وراء التقدم الذي انتهت إليه 
ا لحضارة المعاصرة ولاسيما في المجال الطبيعي . 

والآخر: أن تفسير التّاريخ» وإن كان رؤية ذات اتصال با لجوانب الشخصية 
والخلفيات الثقافية» إلا نها تتكى على الواقعات النَّاريخية ا متشابهة » فهي تقوم با تقوم 
به سائر العلوم التي تعتمد على جمع شرائح تستخرج منها قوانين استنباطية » فمنهج 
(تفسير التّاريخ) هو منهج بقية العلوم . 

فابن خلدون» قبل آن يصدر أحكامه» قدّم شرائح متعددة من التجارب الّاريخيةء 
استقى منها قوانينه العمرانية . وإذا كان البعض يأخذ على ابن خلدون أنه استقى أمثلته 
ك ا و ا ا 


e‏ 2 ا 
مفسّري التّاريخ الأوربي كثيرا ما قصروا نماذجهم على الًاريخ الأوربي» بأجنحته 
الثلاثة : اليوناني والروماني والحديث» فالاستقراء الّأريخي الكامل غير مكن . 

ولثن كان (الاتتقاء) عملا معيبًا في المتهج العلمي عمومًا ؛ لأنه يؤدي إلى نتائج 
سيئة» فإن هذا يعتبر عيبا في المنهج أو في الاستقراء إذا كان محايداء لكنه لا يحول دون 
العلميّةَء أو على الأقل دون دفع حركة البسحث الاستقرائي إلى مزيد من التنوع 
والشمول» وصولا إلى العلمية . 


والحق أنتا في سف التاریخ م موضوعین مرتبطین ومتکاملین: 

أولهما: تاربخ. 

وثانیهما: تفسیره. 

- والتاريخ يحعلق بالوقائع اجحزئية الّاريخيّة وبا خوادث المنظورة التي تقوم الأدلة 
القوية على آنها وقعت فعلاً على مسرح الحياة . 

وهذه الوقائع التي يتشكل منها التاريخ› يبلغ بعضها إلى أن يكون حقيقة لا مجال 
للشك فيهاء إلا إذا شك الإنسان في كل شيء. وخضع لنهج مخرق في الوهمء قد 
يدمر به سجل الحقائق» فيشك حتى في الشك› ويرفض التاريخ والعالم كلهء وهذا 
منهج غير علمي . 

إن الوعي الإنساني ليصل بظهور النبي محمد َة وبأطوار حياته إلى الدرجة اليقينية 
التي لا تحتمل شكًا. . إن هذه الواقعة التّاريخيّة المتصلة محمد ية وبخلفائه الراشدين 
وفتوحاتهم» لم تعد (رأيا تاريخيًا) بل أصبحت (عقيدة) تاريخية بقدر ما هي عقيدة دينية . 

وعند هذه النقطة نستطيع أن نقول: إن التّاريخ علمي في منهجه» وعلى هذه النقطة 
التي تصل إلى درجة الحقاتق الكونية» نستطيع أن نبني كثيرًا من الحقائق التي قد تكون 
أقل سطوعا منهاء لكنها تلتقي معها في النوع وإن اختلفت في الدرجة. 
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الضصل الثانى؛ علميح فلسفة التاريخ بين الؤيدين والعارضين إا 


الأمريكية أن ملايين الحقائق التاريخية يكن أن تقرر بحيث تقنع غير المختصين والبراء 
على حا سواء» كأن نقول: إن اثنين واثنين تساوي أربعة» أو إن الأيدروجين 
والأكسجين إذا خلطا معا بنسب خاصة تحت ظروف خاصة فإنهما يكونان الماء» فليس 
هناك شك مثلاً في آنه ذات یوم حدد بیوم (۱۲ أکتوبر ۱۲۹۲م) نزل جماعة من البحارة 
بإشراف قبطان اسمه کریستوفر کولبس على جزیرة کانت على ما يبدو تسمی (جزيرة 
واتلنج). 

وحقيقة هذه الحادثة تشبتها سلسلة من الوثائق» اختبرت صحتها وقابليتها للقصديق 
بعناية كبيرة» وسيظل المؤرخ يعتبرها حقيقة واقعية» ولن يشك فيها أكثر من شكه في 
جدول الضرب إلى أن يحين ظهور وثاتق أكثر صحة وقابلية للتصديق منها. 

أما العملية التفسيرية للتاريخ» فهي أقرب إلى العلميّة من الناحية المنهجية - على 
الأقل - من العملية التاريخيّة نفسها ؛ ذلك لأن العملية التفسيرية عملية تعميمية تسعى 
إلى صيانة القوانين ء والوصول إلى مرحلة (التقنين) أسمى ما يطلبه العلم . 

ولا مشاحة في أن بعض القوانين» يكن أن يثبت قصورهاء أو عجزهاء لكن العلوم 
الطبيعية أيضًا قد تعرضت في مسيرتها التّاريخيّة لكثير من القصور» والعجز» بل لكثير 
من الخطا. . . فهل يعني ذلك أن نلغي (العلميّة) كلها لمجرد أن القصور يعتورهاء أو 
آنها قد تصيب» وقد تخطى!! 

إن اكتشاف قانون» أي قانون» یعتمد على رکنین مادیین : 
١‏ - المكتشتف (بالفتح) وهو الشرائح الموجودة في الطبيعة أو التاريخ والتي تشكل 

قانونًا . 
۲ - والمكتشف (بالكسر) وهو الإنسان. 


(۱) لويس جوتشلك: كيف نفهم التاريخ : ص۰۲۰ طبع دار الكاتب العربي› م 
ل I mm‏ 


في التاريخ» مثله في الفكر» وكل ما هنالك أن القرون البشرية الأخيرة قد شهدت 
تركيزا على العلوم الطبيعية والماديات» فارتقت قوانينها ووصلت إلى ما لم تصل إليه 
الدراسات اللإنسانية بعامة. 

وأما الركن الثاني (المكتشف) الذي هو الإنسانء فمن طبيعته التعرض الدائم للخطأ 
والصواب» ولم يضع الله في طبيعته أن يصل إلى القوانين المطلقة ؛ لأنه لايؤتقن 
عليهاء وقد يدمر کل شيء ذا عرف کل شيء!! 

والإنسان هو الإنسان في فهم الطبيعة أو التاريخ أو في فهم نفسه. . فإذا تحققت له 
شروط صالحة أو ظروف كافية للنجاح في أي منهاء فإنه سينجح» أما إذا تخلفت 
الشروط أو الظروف فإنه سيخفق . 

فالقضية قضية ظروف وشروط متطورةء وليست قضية ثابتة!! «والعلميّة» 
موجودة» في الأساس"ء وإغا يختلف مدى الوصول إليهاء باختلاف الظروف 
والشروط الموضوعية اللائمة . 

- يضاف إلى ذلك تساؤل مهم في هذا المقام : ألمة شرط يقول بالمطابقة الرياضية 
الدائمة بين عناصر كل مقولة تفسيرية » دون أن تكون هناك أدنى احتمالات للخطأ. . 
وإلا اعتبر المنهج غير علميء واعتير الموضوع خارجا عن العلمية؟ 

إن قانون الاحتمالات مأخوذ به حتى في العلوم الطبيعية» فلماذا يراد فرض 
(حتمية) معينة على العلوم الإنسانيةء ومنها تفسير التاريخ» وإلا اعتبرت غير علمية . 

إن موضوع تفسير التاريخ هو الإنسان» وموضوع تفسير الكون هو الطبيعة» وهناك 
فروق بين الطبيعة والإنسان» أفلا يسمح اختلاف الموضوع» بضرورة اختلاف المقولات 
الفلسفية المعتمدة في كل موضوع؟ 


(۱) انظر: غوستاف لوبون : فلسفة التاريخ : ص۷۱ ترجمة عادل زعيتر» طبع مصر ٤۱۹۰م‏ . 
ف 


على أن ذلك» aS‏ 
والوضعيّون»ء فإن ذلك لا يجوز أن يؤدي بنا إلى القول بأن الحركة الًاريخيّة - نظرا 
لاحتلاف الموضوع وللتطور الإنساني - لا تخضع لأي قانون . 

- أليس هناك طريق ثالث؟ طريق يلغي (ا-حتمية الجبرية) التعسفية ويلغي - أيضًا - 
(البعثية) التي تحول دون أية فائدة من التاريخ» وتجعله غير قابل لاكتشاف أي قوانين 
بحجة أن الّاربخ لا يعيد نفسه أبدا . 

لقد قال أصحاب المذهب الوضعى بإمكان الوصول إلى مثل هذه القوانين الكليةء 
التي يكن التنبؤ بالمستقبل من خلاله اء وذلك عن طريق إخضاع مباحث التاريخ 
ناهج البحث في العلوم - با في ذلك من اعتماد على الملاحظة . 

ومع أننا لا نؤمن بالمذهب الوضعي في بعض أساسياته» فإننا نتفق معه في علمية 
تفسير التًاريخ» وفي إمكانية اكتشاف قوانين السقوط والانبعاث للحضارات 
والمجتمعات . 

وليس شرطا أن يعيد التاريخ نفسه بدرجة متمائلة تقامَاء فذلك مستحيل في لغة 
الكونء فإن الذي مضى لا يعود. . لكن الممكن - بل الصحيح فعلاً - أن التاريخ يعيد 
تطبیق شروطه صعودا وهبوطاء» في کل مراحل الحضارات . 

قد تختلف بعض أشكال التعبير» وقد تثأبى حضارة بتأثير متانة بنائها الذاتي» وقد 
يخفي القانون وجهه» حتى لا يكاد يح س به أحد. . لكنك لن تجد لس الله تحويلاً ولا 
تبدیلا . 


لقد تداعت إمبراطورية الإسكندر الأكبر المقدوني» في أقل من نصف قرن. . بينما 
سقطت الحضارة الرومانية - في رأي جيبون - خلال خمسة قرون. . 

ليكن كل ذلك صحيحًاء لكن قوانين التًاريخ الصارمة هي التي وجدت هنا 
وهناك. . 
ارفا 


لقد كان الاليون على شيء كبير من الصواب في انتقادهم لمحب الوضعي» في 
رأيه با ختمية . . فلاشك أن في التاريخ الإنساني قدرا بير من الحرية والاختيار» لكن 
الي كت عب حاون اهاحر - بالتأكيد - متناغمة مع قوانين الكون» كما أنها 


لايسمح لها با خروج على قضبان القانون ‏ 

ولا يتكر المثاليون البحث في العوامل أو الأسباب الجزئيةء لكنهم يرون أن (العلية) 
في التاريخ تختلف عن العلية في العلوم الطبيعيةء فعلية الأريخ منطق باطني لوقائعهء 
أما العلو م الطبيعية فلا باطن لظواهرهاء ومن ثم كان ارتباط العلّة با معلول علاقة 
ظاهرية ء فضلاً عن إفادتها الحتمية (“ . 
اعتراضات في وجه العلمية التاريخية, 

ولقد حاول آحد المؤرخين العرب المعاصري ين" أن ينفي علمية التاريخ وبالتالي 
علمية تفسير تفسيره» على ساس وضعه لقولة مشابهة لمقولة الوصول إلى القانون في العلوم 
الطبيعية . . لكنها مختلفة عنها. . بالقدر الذي ينفي علميتها . 


ففي العلوم الطبيعية تكون المقولة هكذا: 
- المادة (الثابتة). 
- العلية (كعلاقة) . 
- الكلية أو القانون (كحتمية مجردة عن الزمان والمكان). 
اما في التاريخ» ففي رأيه أن سلسلة المقولات هكذا: 
- الإنسان (الدائم التحول بيولوجيا ونقسيا ومعرفيًا واجتماعيًا) . 
- العلية (كعلاقة). ٠‏ 
- الصيرورة (كحصيلة للتحولات). 


(1) المرجع السابر . 
(۲) د. شاكر مصطفى : التاريخ هل هو علم: مجلة عالم الفکرء عدد أبریل ٤۱۹۷م‏ . 
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ويبرر الباحث رأيه جزيد من التفصيل حول هاتين امعادلون فيقول : إن الحد الوحيد 
المشترك بين السلسلتين هو وجود العلاقة السببية ولا ياري فيها أحد من الباحثينء 
ولكن التشابه ينتهي عندها بعد ذلك فالإنسان ليس مادة فحسب» ولكنه مادة حيّة 
وواعيةء وهو يتغير دون انقطاع» لا من عصر لآخر» ولكن من مكان لآخحر» ومن 
تکوین عرقي إلى تکوین آخرء ویتغیر باستمرار بیولوجیا کما یتخیر نفسیاء ویتخير في 
المعرفة ونتائجها وفي البنى الاجتماعية والتكوينات الاقتصادية» وتختلف آثار الزمان 
فیه» وتأثیرات المکان في رواسب وردود فعل وارتکاسات ومواصفات لا تتتهي حدةٌ 
وعددا وتوترا واستمرارا. ولعل فقر العلاقة الرياضية في العلوم الطبيعية وبساطة 
حدودها تتبدّى هنا عند المقارنةء فإن العلم الطبيعي - بالمقابل - إغا يتعامل مع مادة 
هامدة ثابتة الكم والحجم والوزن والصفات» خارجة عن حدود الزمان والمكان» وإذا 

شتنا أن نضيف بعض الإيضاح نقول : 

أ - إن المعرفتين: العلمية والَاريخية تنتميان في الواقع إلى موضوعين مختلفين : الطبيعة 
والإنسان. وتتناول الأولى العلاقة الشابتة الكمية القايلة للتجلي بشكل قانون 
رياضي» في حين تتناول الشانية العلاقة الححولّة دومَاء آي تحليل التخير وضبط 
حدوده في الصيرورة. 

ب - وليس في التّاريخ» اطراد طويل الأمد يصلح لتعميم القانون بالمعنى الرياضي 
الحتمي: (فتفرّد) الحاديث التاريخي (وجدته) ا مستمرة (وجزئيته)ء كلها ترشحه 
لرفض القانون بالشكل الذي يؤخذ به في علوم الطبيعة على الأقل. إنها تلح في 
الوصول إلى قانون ذي شكل آخر مختلف تام الاختلاف . 

ج- ثم إن التاريخ الإنساني في سيره يتأثر تأثرّا قويًا ب بنمو المعرفة الإنسانية . ولا يكن لا 
بالطرق العقلية أو العلميّة أن نتنبًاً بكيفية نمو معارفنا الحلمبَة . . وإذن - فعلاً - ييكننا 
التنبؤ بمستقبل سير الّاريخ الإنساني ضمن قانون حتمي» وهذه الملاحظة الهامة التي 
لخص فيها (بوير) بنفسه كل فكرة حول «عقم المذهب الَّاريخي» يكن لنا أن نعممها 

۲0 


فة اتر وتخس نتا ڪون وتا € 
فنقول: إن التّاريخ يتأثر أيضنًا بتطور الجحمعات» وتغير طرق المعيشة وتطور البنى 
النفسيّة للإنسانء بل وبتأثيرات التاريخ العكسية فيه . . فلا يكن التنبؤ فيه بالمستقبل 
بشكل يقيني ولا شبه يقينى مادامت المعطيات الأولى لتلك المححولات المؤثر فيها 
كقبض الريح كر بين الأصابع حتى الآن في اللجة الواسعة للحياة". 

د - وفي التّاريخ احتمالات وصدف تشكل - ضمن حدود اللعرفة الإنسانية الحالية - 
نوعا من اللامنطق ضمن منطق السير الكوني له . إنها تعد لسانها لكل قانون. وإذا 
كان حساب الاحتمالات نمكتا في النطاق الرياضى والطبيعى فمثل هذا الحساب 
تابی حتی الآن» ولعلّه سیظل طویلاً علی التابّي - علی کل قانون . 

ه- إن التاريخ لا يصل إلى المعقولية (وبالتالي إلى القانون) إلا حين يصبح قادرا على 
إثباتها بشكل يقيني ونهائي» أي على كشف كافة الروابط التي تربط كل حدث من 
الصير الإنساني بسابقيه وبتتائجه» والتاريخ في حدود المحوفر من الوثائق والآثار 

والأخبار اليوم لا يشكل نسيجا كاملا للماضي الإنساني كله" . 


و - وأخيرا شمة ثلاث صعوبات كبرى تقف بين اًريخ وبين الوصول إلى القانونء 
وهي تقف في الواقع عقبة بين كل بحث اجتماعي وبين تقنينه في صيغة رياضية أو 
رمزية مجردة : 
الأولى: صعوية التعبير بالكمي عن الكيفي . ليس ثمة من وحدة قياس كمي أو رقمي 

تقيس الظواهر والعلاقات التاريخية . 

الثانية: صعوبة ازج في العمل التًاريخي بين الدراسة الساكنة (ستاتيك) والحركية 
(ديناميك) في وقت معّا» وصعوبة بحث الواقعة التًاريخيّة بحاليهامن عناصر 

الاستمرار وعوامل التغير في صيغة جدلية واحدة" . 


() المصدر السابق . (۲) المكان السابق. 
(۳) المكان السابق بتصرف . 


وا 


الثالغة: صمو ابيز ين لوبط السبية في وقاع اريخ راعلات الرظينية 
والبنائية . والترابط بين ظاهرتين في التاريخ توجدان معا وت تنفيران التغير النسبي طرتا أو 
عکسًا بحیث 3 تصبح الواحدة شرطا للأخحرى ليس بعنى أن الأولى سبب للثانية ولا أن 
EEE O E‏ 
البنائي في تكوين الوقائع النَّاربخية » وليست كذلك العلاقة السببية أو العلية . 
علمية التاريخ وتغنيد الاعتراضات السابقة؛ 

إننا ندرك مبدثيًا أن عددًا غير قليل من المؤرخين وفلاسفة التّاريخ قد مالوا إلى أن 
اريخ ليس علمًاء معنى كلمة علم. وهؤلاء قد تكلموا وكأن كلمة (علم) تكاد تكون 
مقصورة على العلوم الطبيعية » تلك التي تنتهي بنا إلى نتائج يقينية » وإلى قوانين صارمة 
يكن تطبيقها على الأحوال اللاحقة بعد استخلاصها من الأحوال السابقة . 

إن فلهم دلتاي (1۸۳۳-١۱۹۱م)‏ صاحب نظرية نقد العقل الَاريخي يرفض المبادئ 
المطلقة والقيم المطلقة وينكر النظرة التي ترى مهمة الّاريخ في التقدم من قيم والتزامات 
ومعايير وخبرات نسبية إلى قيم والتزامات ومعايير مطلقة"' . 

وكان من تأثر بدلتاي في فكرة نسبية المعرفة التاريخية (جورج زمل) (1۸0۸- 
۷,) ؛ فهو يرى أن الأحداث التّاريخية في غاية التعقيد والتركيب والاشتباك 
بحيث يصعب جد استخلاص العلاقات الثابتة بين مجموعات منها" . 

ويرى أرنولد توينبي أن التّاريخ انبشق من «المثيولوجي» وأن المساحة التي تفصل بين 
الأسطورة واللّاريخ ليست كبيرة جدًا» ويضيف توينبي أن السّاريخ إذا كان قد استطاع أن 
يتميز في وجوده عن الأسطورة با بذله من جهد في استخلاص الحقاتق » فإنه رغم ذلك 
لم يوفق أبدا إلى التخلص التام في أبحاثه من العناصر الوهمية . ويرجع عدم توفيقه - 


(۲) د. عبد الرحمن بدوي : أحدث النظريات في فلسفة التاريخ : مجلة عالم الفكر» عدد إيريل سنة ٤۹۷م‏ . 
(۳) اكان السابق . 


¥ 


في رأي توينبي - إلى أسباب أهمها أن مقدار المعطيات التي يحاول الًاريخ الحضاري 
أن يبحثها بحتًا علميًا» ويكتشف قوانينها العامةء» ضثيل إلى حد يكاد يتعذّر معه تطبيق 
الطريقة العلميّةء فعدد الوحدات الحضارية الصالحة للدراسة الكّاريخيَّة لا يزيد عن 
إحدى وعشرين حضارة بالنسبة إلى المعطيات التي يتناولها علم الأنشروبولوجيا في 
مجال المجتمعات البدائية وعددها )٦٠١(‏ مجتمعًاء ومثل ذلك العدد الضئيل لا يسمح 
بتطبيق البحث العلمي تطبيقًا تام . 

- من هنا ندرك مبدثيًا أن الانتقاص من علميّة تفسير اًريخ أو نفيها. . أمر شائع 
قال به غربيون وشرقيون على حدسواء. لكتنامع ذلك کله لا نجد مثل هذه 
الاعتراضات كافية للقول بأن التّاريخ يشل مجموعة من الصدف والاحتمالات والوقائع 
التي تطرد عبشيًا ودون تسلسل منطقي أو غاية يحجه التّاريخ الإنساني كله صوبها. . 
وعندها يستطيع أن يقتنع بكل شيء . 

إن توينبي الذي تشكك في إمكانية أن تكون هناك طريقة علميّة» هو نفسه الذي 
تزود - كمفسر للتاريخ - بالطريقة العلميةء وقام - کمايقول تلميذه منح خوري - 
بمحاولته الحبارة لدراسة الحضارات فى أدوار نشوثها ونغوها وسقوطها وانحلالهاء وما 
يتصل بهذه الأدوار جميعا من الظر اهر الخاصة والقواعد العامة . 

وأما (زمل) الذي قال بالنسيبة في المعرفة التًاريخيّة وتشكك على أساسها في إمكانية 
استخلاص قوانين» فإنه يبدي لنا نوعًا من التراجع عن أقواله حین يوضح لنا أن كلامه 
لا يعني أن الواقع الّاريخي يتأبى على كل تحديد عام . وفي رآيه آن هناك طريقين آمام 
الفكر الفلسفي لإيجاد تفسير عقلي للأحداث التاريخيّةء ووضع صيغ عامة لهذا 
التقسير : 


(۱) منح خوري: التاربخ الحضاري عند توينبي : ۷ 
(۲) اكان السابق. 
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الطريق الأول: هر اقول بأن قيمة معرفة القواني الاريك هي قيمة نسي ومؤقة» 
وآنها تخضع لنهج التحليل وليست إلا (إعدادات لقرانين) أي (مشروعات 
قوانین). . 


والطريق الآخر: هو تركيب المعاني أكثر فأكشر حتى تكون التركيبات الأصيلة 
والتصورات المركية والجموعات التي تندرج فيها الأحداث مجرد وحدات لا حاجة 
لتحليلها إلى أقل من ذلك . 

وأما ما قال به الباحث العربي المعاصر الذي ذهب إلى نفي علمية التاريخ؛ 


واجتهد في سوق عدد كبير من الأدلة ليثبت صعوبة استخلاص قوانين؛ فلعل هذا 
الباحث لم يسأل نفسه : 


- كيف استمر التّاريخ إذن؟ 

- وكيف تقدمت الإنسانية في كثير من النواحي؟ 

- ولاذا تقوم حضارات؟ 

- ول اذا تسقط أخری؟ 

أما المعادلة التي ساقها فنحن لانتفق نتفق معه فيها. . . إننانرى أن المعادلة تقوم على 
العناصر التالية : 

- الإنسان (الثابت) 

- العلية (العلاقة) 

- الكلية أو القانون (كحتمية مرتبطة بتفاعل اللإنسان مع الزمان والمكان). 

وفي عقيدتنا - وليس رأينا فقط - أن ثمة عناصر ثابتة في الإنسان منذ آوجده الله 
على هذه الأرض. وهذه العناصر هي التي تجعله جنسًا واحداء وتحفظ هويته في 


(۱) د. شاكر مصطفى : مقال «اللّاريخ هل هو علم» : مجلة عالم الفكرء عدد إبريل سنة ٤1۹۷م‏ . 
۳۹ 


E 
الإنسان وقد يتغير أسلوب الإنسان الاجتماعي أو كمه المعرفي» لكنه «بيولوجيا» لا‎ 
يقبل التغير . . والذي يحدث أحيانًا آن تطغى عرامل خاصة على فطرة الإنسان» لكنها‎ 
دائمًا عوامل مؤقتة سرعان ما تنزاح عن كاهل الإنسان» ولاسيما إذا دهمته حروب أو‎ 
. كوارث» أو أرسل الله إليه هداية سماوية‎ 

وما يقال من أن الإنسان يتغير باستمرار هو قول شعري لا يصمد أمام الحقيقة 
الجردة. . فلو كان التغير مستمرًاء لكان فعْل الإنسان في الّاريخ سلبيًا. . بل لكان 
التاريخ جبريًا أو لاهوتيًا خالصًا. . وهذا يعني إلغاء دور الإنسان في الشاريخ 
الإنساتي!! 

والحقيقة أن القصور في استقصاء كل حضارات التاريخ ووقائعه ا لجزئية لا ثل خللاً 
ثيسيًا في الحملية التفسيرية للتاريخ» وإِنّي لأستطيع أن أزعم أن العلم الطبيعي ليس 
أفضل كثيرا من العلوم الإنسانية في هذا السبيل . 

فالقوانين المستنبطة في الطبيعة لا تخضع لمنهج الاستقراء التام» وإلا لفقدت قيمتها 
- من جانب - وأيضًا فإن ذلك غير مكن» فضلاً عن أن الاستقراء التام لايخدم 
مستقبل العلم في شيء ذي بال . وقد تعرضت الادة (التي يهال البعض لثباتها) لكثير 
من الت لتشكيك . 

فعلم الطييعة الذي يعتبر في رأي كثير من العلماء أوثق العلوم منهجا ونائ بحٹ 

تستقر أسسه آو قواعده الأساسية» فضلاً عن نتائجه حتى الآن . 

فبعد هذه الرحلة الطويلة مع هذا العلم يزعم العالم الرياضي الكبير (برتراند رسل) 
أنه علم يقترب فقط من الكمالء وقوله هذامبالغ فيه . 

وقد رد عليه كشير من العلماءء مثل «هنري بوانكاريه» الذي يرى أن علم الطبيعة 
الحديث في حالة من الفوضى › فهو يعيد بناء جميع أسسهء وفي أثناء ذلك لايكاد هذا 


0 


e. 0‏ 
9 2 
النصل الجانى: علميح طلست التاردخ بين الؤيدين والعارضین آي 


و 


العلم يعرف أين يقف . وقد تغيّرت أفكاره الأساسية عن حقيقة الطبيعة تخيرًا تامَّا في 
العشرين سنة الأخيرةء فيما يختص بالمادة والحركة كلتيهما. . ولم تعد تسمح أعمال 
کوري ورذل فورد» وسودي» وآینشتاین» ومینکوفسکي - لأي تصور قديم عن الطبيعة 
«النيوتونية؛ بالبقاء ]نسبة إلى نيوتن[» أي أن عالم نيوتن» ونظرية النظام الوحيد للعالم 
- قد أصبحت جرد اف تار يخي متحفي› و لم تعد مسألة llتأlقJ (Gravitatopm)‏ 
مسألة جاذبيةء بل تمزقت قوانين الحركة في كل جهة بنظرية النسبية . 

وحتى في منهج البحث الذي وصف طويلاً بأنه المنهج العلميء فإنه قد تغير ولم 
يعد يبحث في المادة» أي المحسوس والحقائق الواقعية» بل أصبح مجموعة من القوانين 
المستوردة المجردة"). 

وقد أعجبني - عندما كنت أقرأ كتاب النظرة العلميّة لبرتراندرسل - عنوان لفصل 
وضمه ا مؤلف تحت اسم (الميتافيزيقا العلمية)"ء وقد تساءلت : هل ارتفع العلم إلى 
«الميتافيزيقا» أم أنه «هبط» إلى منهجها - كما يقولون - بعد هذا الغرور الذي سيطر على 
الماديين؟!! 

وفي هذا الفصل «الميتافيزيقا العلمية» يسجل (راسل) أسفه لأن رجل الشارع ما كاد 
يؤمن بالعلم حتى بدأ رجل العمل يفقد إيانه به» بحيث إن الفلسفة الجديدة لعلم 
الطبيعة فلسفة متواضعة متلعثمة بينما الفلسفة السابقة متكبرة متغطرسة . 

ويعترف (راسل) ومن خلفه علماء الطبيعة بأن منهج علم الطبيعة قد تغير في 
الأعوام الأخيرة حيث لم تعد المادة تتركب من قطع صغيرة صلبة. . . 

لقد ذابت صلابة المادة في منهج العلم الجديد. ومع ذلك فتحن نزعم أن العلم - 
أيضًا - لم يكف بالوسائل الحسَيّة والتجريبية» وأن كثيرًا من أساليبه غيبية وافتراضية 
واستنباطيّة » كما هو الحال في منهج البحث الًاريخي» وعلى سبيل الثال فإن (نيوتن) 


(۲) النظرة العلمية: ص ٤۷ء‏ طبع مصر. 
۳ 


في استخلاصه لمفهوم الكتلة قد رأى أنه أفرز أشياء موضوعية حقيقية موجودة في العالم 
ا لخارجي وآعطاها تسميات . وقد اعتبرت خواص الادة مثل الحجم والشكل والوضع 
والسرعة موجودات حقيقية ومحددة وموضوعيةء مع أنها مجرد رموز ذاتية لحقائق غير 
منظورة. أما فكرة القوة فقد كانت أشد غموضًاء لقد اعتبرت كيانًا نصف وهمي وأكثر 
تجريدا من الفاهيم القريبة مثل (الكتلة) و(السرعة) ولا يقل عنها غموضنًا فكرة (الطاقة) 
الكامنة التي يكتسيها الحجر عن الحركة أثناء سقوطه . إنها قوة يصعب اكتشافها إلا 
عندما تتحول إلى شكل آخر من أشكال الطاقة . 

إن (روجيه جارودي) - ككاتب يساري - يشكو من سيطرة المفاهيم (الغيبية) على 
علم الطبيعة ويقول: لا نستطيع أن ندرك بوضوح مفهوم الحركة إلا بطرد أشباح القوى 
المزعومة: الميكانيكية» والحراريةء والكهربائية » والمغناطيسيةء والبيولوجية - فكل قوة 
من هذه القوى المزعومة ليست سوى حثالة لتزعة غيبيًة(' . 
- قأي (مادة) (ثابتة) (محسوسة) إذن؟ 


- وما القفرق - إذن - بين المنهج الطبيعي والسًاريخي اللهم إلا في الدرجة؟ أما في 
النوع. فأي فرق بینهما؟ 
- وليدرس - أحدنا - كمايقول صاحب قصة الحضارة «ول ديورانت» في كتابه مياهج 
الفلسفة - تاريخ العلم » وسوف يكتشف فيه من التغيرات العجيبة ما يجعل تذبذب 
الفلسفة بين اليمين والشمال يتبدد في غمار سعة وعمق إجماع العلم الأساسي 
واتفاق کلمته!! 
وأي اتفاق هو؟ إنه أسواً من اتفاق الفلسفة! ! 
ترى إلى آي نحم بعيد ذهبت نظريتنا السديية المشهورة؟ هل يؤيدها علم القلك 
الحديث»› أو يسخر من وجهها ا لمغبر؟ وأين ذهبت اليوم قوانين «نيوتن» الأعظم حين 
ر کک ا 
Y‏ 


O 
المفهوم؟ وأين مكان نظرية عدم فتاء المادة ويقاء الطاقة في الفيزياء المعاصرةء وما يكتنفها‎ 
من فوضی وتنازع؟ وأين إقليدس المسكين اليوم وهو أعظم مؤلف للمراجع العلميّةء‎ 
لیرى كيف يصوغ الرياضيون لنا أبعادا جديدة بحسب أهوائهم » يبتدعون لا متناهيات‎ 
يحتوي أحدهما الآخر كجزء منه ويشبتو يثبتون في الفيزياء والسياسة كذلك أن الط الستقيم‎ 
هو أطول مسافة بين نقطتين؟ وأين علم الأجنَة اليوم ليرى البيشة الناشغة شئة حل محل‎ 
الوراثة التي كانت إله العلم؟ وأين (جريجور مندل) الآن ليشهد انصراف علماء الورائة‎ 
عن وحدة الصفات؟  . وأين (دارون) الهدام الدقيق ليرى كيف حلّت طريقة‎ 
التغيرات السريعة محل الاختلافات الذاتية وا لمتصلة في التطور؟ وهل هذه التغيرات‎ 
هي الشمرة المشروعة لاختلاط الهجائن؟ وهل نضطر إلى الرجوع في تفسيرنا للتطور‎ 
إلى الوراء عند نظرية انتقال الصفات المكتسبة؟ أنجد أنفسنا وقد عدنا مرة أخرى أكثر من‎ 
قرن إلى الماضي نعانق رقبة زرافة «لا مارك۲؟ وماذا نصنع اليوم بمعمل الأستاذ «فونط)‎ 
وباختبارات ستانلي هول حين لا يستطيع أي عالم نفساني من أتباع السلوكيين أن‎ 
يكتب صفة واحدة في علم النفس الحديث دون أن يلقي بمخلفات أسلافه في الهواء؟‎ 
وأين علم اللّاريخ الحديث اليوم حيث يضع كل عالم في تاريخ القدماء المصريين كشفًا‎ 
بالأسرات وتواريخها على هواه ولا يختلف عن كشوف غيره إلا ببضعة آلاف من‎ 
السنين؟ وحيث يسخر علماء الأجناس البشرية من تيلور ووسترمارك وسبنسراء‎ 
وحيث يجهل «فريزر؛ كل شيء عن الدين البدائي لأنه قد رحل إلى العالم الآخر؟ فماذا‎ 
أصاب علومنا؟ هل فقدت فجأة قداستها وما فيها من حقائق أزليّة؟ يكن أن تكون‎ 

«قوانين الطبيعة؟ ليست سوى فروض إنسانية؟. 
(1) ول ديورانت: مباهج الفلسفة : الكتاب الأول» ترجمة د. . أحمد فزاد الأهواني» ص ۲۳ ٤۲ء‏ طبع 


الأنجلو المصرية ء القاهرة ٠۹١١‏ م. 
(۲) المصدر نقسه. 


ا 


ألم يعد هناك يقين أو استقرار في العلم أو في الفلسفة» بل لعلا إذا شئنا التماس 
الاستقرار في العقل والنفس لوجدنا أنه أقل في العلم منه في الفلسقة ؛ ذلك أن 
احتلاف الفلاسفة يرجع إلى تغير مدلول الاصطلاحات في عصرهم أكثر ما يرجع إلى 
العداوة بين أفكارهمء أو قل : إن هذا الاختلاف يرجع إلى حد كبير إلى تقلب العلم 
نفسه» من جهة تعلقه القوي بفرض من الفروض فترة من الزمن»› ثم تشبعه بهء ثم 
كراهته له» وتحوله إلى وجه جديد لنظرية حديغة . 

وبعد» فأي اتفاق عجيب يوجد في حكم عظماء المفكرين على المشكلات الحيوية 
للحياة الإنسانية عندما تنحل أساليب كلامهم المختلفة في تفكيرهم الأساسي؟ أما 
(ستتايانا) فإنه يعلن في تواضع أن ليس عنده شيء يضيقه إلى أرسطوء وکل ما سیقدمه 
عبارة عن تطبيق لتلك الفلسفة القدية على عصرنا الحديث'. 

فهل يكن أن يتحدث أي عالم طبيعي معاصر أو بيولوجي آو رياضي مثل هذا 
الحديث عن أي عالم يوناني؟ لقد نقض العلم ا لحديث اليوم علم أرسطو في كل ناحيةء 
ولكن فلسفته (بصرف النظر عن اختلافنا معها) ستبقى عميقة مشرقة . 

- ومع ذلك فهل انفصل العلم عن الفلسفة يوما؟ 

إن صلة الفلسفة بالعلم صلة لا تنقطع» وكل علم بلا تنظير فلسقي هو علم 
ناقص . . سواء كان هذا العلم طبيعيًا أو إنسانيًا . . على حدٌ سواء. 

ونحن لا ندري لاذا يريد بعضهم استئناء التاريخ من هذه العلوم. .؟ 

إن تطور الإنسان في التّاريخ والحضارة إنغمايقوم على مدارج تعرفه على تفسير ما 
حوله من أحوال اجتماعية آو طبيعية. ولقد فطن الإنسان منذ عصور سحيقة في القدم 
إلى خحضوع الكواكب والنجوم في بزوغها وسيرها وأفولها لقوانين ثابتة مطردة» وقد 
هدته إلى ذلك مشاهداته اليومية وملاحظاته لاطراد النظام الذي تسير عليه هذه 


(۹) المصدر نفسه. 
€ 


الأجرام E OOO‏ 
علم الفلك . 

ومع ارتقاء الفكر الإنساني أخذ الاعتقاد بخضوع الظواهر لقوانين ثابتة يتسع نطاقه 
قليلاً قليلاًء حتى شمل جميع نواحي الطبيعة وجميع مظاهر الحا . 

ومع تراكم المعارف من الناحية الكمية - من خلال رحلة العقل الإنساني في التّاريخ 
ومروره بحضارات إيجابية مختلفة - بدأ الإنسان يحس بالحاجة إلى تنظيم العلوم 
والمعارف» ومعرفة المفاتيح الكبرى في الكم الهائل من الجزئيات التى تراكمت معرفياًء 
وكان الإغريق قدي قد قاموا بجهد في هذا العمل» وبالتالي ومع تطور العصور والكم 
العرفي» بدأ الإنسان يدخل مرحلة التقنين والتفسير والمعرفة المنهجيّةء» فظهرت في كل 
علم بعض النظريات والقوانين» ثم تطورت العلوم إلى البحث فيما وراء الظواهر في 
كل علم وبالتالي ظهر لكل علم مفسروه الذين عرفوا بأنهم (فلاسفته) حتى أصبح هناك 
عصر كامل ينتمي إلى هذا المنهج ويسمى (عصر الفلسفة). . 

وعلى سبيل ا شال فإن علم الميكانيكا كان قد تحول إلى مجموعة معلومات مكدسة 
عن حركة الكواكب والنجوم» فجاءت الحضارة الإاسلامية مثلة في ابن الهيثم 
والبيروني وابن سينا والغوارزمي والرأزي والزهراوي والغافقي وابن يونس والكندي 
وابن رشد وابن زاهر ومن إليهمء وأعطت البشرية عدا طيبًا من المفاتيح العلميّة التي 
تشبه القوانين» وعلى أساس جهود هؤلاء نجحت الحضارة الأوربية في الوصول إلى 
القوانين المنسوبة إلى «كبلر» و«#إسحاق نيوتن» و«ألبرت آيدشعاينه» فکانت هذه 
القوانين طفرة كبيرة فسرت كثيرًا من الظواهر» وأغنت عن كثير من المعلومات الجزثية 
المكدسة). 

- وفي التاريخ بدأ الاتجاه نحو الكلي والتقنيني واضحًا . 


()د. . علي عبد الواحد وافي : عبد الرحمن بن خلدون: ص 1٤۷‏ (أعلام العرب مصر). 
(۲) انظر “تصرف -د. محمود محمد سفر: الحضارة تح : ص ۰۴۱ ٠۳۲‏ نشر تهامة بالسعودية . 
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البلاد واستعباد الشعوب» إن لم يكن يقصد إلى أن يخترق النطاق إلى العلم بالأسباب 
التي جعلت فريقًا ينجح والآخر يخفق في موقف بذاته كل على حدة؟ إن ناح 
العمليات آمور إغا يلذ للقارئ أن يحيط بهاء بينما يفيد البحث في الاتجاهات السابقة 
التي ذهب إليها القائمون بالعمل الدراسي ال جاد - أن تحليل حادث بعينه» في تفصيل 
ميكانيكيته كلها خير ثقافة يقر بها القارئ الذي يتوفر له الصبر على متابعة العملة. 

وقد بدأ الدرج المعرفي في علم اًريخ يؤثر - أيضًا - تأثيره التنظيمي المنهجي› 
فكان أن تكدّست العلومات التاريخيّة وأخبار الوقائع الجزثية المبعثرة» وظهر أن هذا 
المنهج الجزئي قليل الفائدة» وأن المؤرخين الحقليدين الذين يبذلون كل جهودهم في 
جمع الوقائع وترتيبهاء وفق حوليات دورية» أو تبعا لوفاة حكام وتولية آخرين أو 
سقوط دول وقيام أخرى - ظهر آن هؤلاء المؤرخين» مع أهميتهم» لايدفعون علم 
التاريخ الدفعة التي تحقق من ورائه الأهداف الإنسانية المرجوة. 

وقد لوحظ في كتب التّاريخ التي ألمت في العصور الوسطى الإسلامية قلة العناية 
بدراسة اللجتمع والنظم وسير الأداة الحكومية والمرافق العامة» وسائر النواحي 
الاجتماعة والاقتصادية وال مالية والزراعية والصناعيةء التي نستطيع أن نتبين منها أحوال 
الشعوب الإسلاميّة ؛ حتى ليتبادر إلى الذهن أن المؤرخين كانوا لا يظتون أن مثل هذه 
الدراسات من أهداف الكتابة في التاريخ" . 

ولكن المؤرخ الحديث أصبح يعيب ذلك المنهج التقليدي» ويرى أن التاريخ لهذه 
الأحوال الاجتماعية والاقتصادية وغيرهاء هو التّاريخ الموضوعي الشامل» وهو القادر 
على إعطائنا صورة صحيحة للبنية الحضارية بزواياها المختلفة . 
(1) أرنولد توينبي : الحضارة في اريخ : ترجمة أحمد عصام الدين» ص ۷۲ء نشر سلسلة كتب ثقافية صر . 
(۲) د. سيدة إسماعيل الكاشف: مصادر التاريخ الإسلامي : ص ١٠ء‏ تشر مكتبة الخانجي بمصر . 

۳ 


الفصل الثانى علمية فلسطة التاردخ بين المؤيدين والعارضين ١‏ کے 


وهكذا تطورت النظرة في التاريخ » واتّجهت نحو التقنين٠‏ ولم يكن هذا التطور في 
الّاريخ إلا عاثلاً لتطور سائر العلوم» فلم يكن التقنين في تاريخ بدعا أو نشارًا في نخمة 
التطور العلمي نحو الكلي والمعقول . 

ولم يكن القول بتفسير التّاريخ» إلا مجرد تعبيرء من جملة التعبيرات التي عكست 
تلك الصلة الوثيقة بين سائر العلوم وبين الفلسفة . . وهي صلة لا تحتاج إلى كبير عناء 
في إثباتها. . . فإذا كانت العلوم هي النوافذ التي ترى الفلسفة العالم من خلالهاء أو 
هي الحواس لهذ النفس ٠‏ فإن معارف العلوم بغير الغلسفة عاجزة مضطربة 
كالإحساسات التي ترد إلى الذهن المشوش فيؤلّف منها الأبله قصة . 

والغلسفة بغير العلم عاجزةء إذ كيف تنمو الحكمة اللهم إلا على أساس المعرفة 
اللكتسبة كسبًا صحيحاء بالملاحظة الأمينة والبحث الصادق» تسجلها وتوضحهاعقول 
بعيدة عن الهوى؟ وبغير العلم تتدهور الفلسفة وتنحط ؛ إذ تنعزل عن تيار النمو 
الإنسانيء وتقع أكثر فأكثر في سخافات المدرسية الكثيبة . 

وكذلك العلم بغير فلسفة لا يصبح عاجرا فقط بل مخربا ومدمرًا. 

إن وظيفة العلم أن يلاحظ الوقائع المعروضة بعناية» ويصفها موضوعيًا وبدقة دون 
نظر إلى نتيجتها بالنسبة إلى الإنسان. 

هذا نتروجلسرين أو غاز الكلورين» فمهمة العلم تحليلهما في هدوء» وإخبارنا ما 
هذا المركب أو ما هذا العنصر بالضبط» وماذا يكن أن يعمله كل منهماء من إهلاك مدن 
بأسرهاء أو تخريب أبهى صروح الفن الإنساني» أو فساد حضارة كاملة ومحوها 
بجميع ما فيها من لطائف مدخرة وحكمة مدونة. 

يخبرنا العلم عن ذلك كله وكيف يكن عمله علميًا» وسريعًاء وبأقل نفقة . 


(۱) ول ديورانت : مباهج الفلسفة : 7/۱ ١‏ 


فسفة اريخ واستخلاس المانالكونيتوالاجتماعية ا 
والعلم هو الوصف التحليلي للأجزاءء والفلسفة هي التأويل التركيبي للكلء أو 
هي تأويل جزء من الأجزاء من حيث مكانه من الكل وقيمته بالنسبة إليه '. 


وشأن تفسير التأريخ شأن ساثر العلومء وقد تدر جت مسیرته کما تدر جت سائر 
العلوم» وقد تعرض للصواب واللطأً كما تعرضت سائر العلوم» وبإلتالي فإن كل 
محاولات استثناء تفسير التاريخ من المسيرة العلمية » إغا هي محاولات باطلةء وعابغة. 

أما التّاريخ » فإنه ليس ركامًا صدفيًا من الوقائع الحزئية ولا هو مسيرة عبشية» وليس 
رحلة بلا بداية ولا نهاية ولا أهداف ولا غاية يقف عندها القطار . 
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كلاً. . إنغا هو مسيرة عاقلة محكمة تخضع لأدق مناهج العلوم لو توافرت القدرة 
الإبصارية والبصائرية على رؤيتها من قبل منظريها ومكتشفيها . 

إن طول المسافة أو حرية الحركة داخل القطارء قد يخدعان بعض قصيري النظر. . 
فينسون أن هناك محاطا سينزلون عندها. . وغاية سيتتهون إليها. . . 


لكن نظرة هؤلاء الفاصرة لن تغيّر من الحقيقة شيمًا. فالسائق سيوقف القطار في 
اللحظة المناسبة دون أن یعیر آراءهم أدنی اهتمام! ! 
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(۱) المصدرالسابق ۲۱/۱ ۲۲. 


فاس الاريخ والسنن الحضاريم 
فى العصورالقديمر 


[النشأة والمعالم] 


تطسیرالتاریخ: نشأته وتطوره 


توطئة؛ 

إن مصطلح فلسفة التّاريخ أو تفسيره مصطلح حديث النشأةء شأنه شأن كثير من 
اللصطلحات التي تكون مضامينها موجودة» وميعثرة في الفكر الإنساني› ومختلطة 
بغيرها من المفاهيم دون أن تحمل اسما خاصاً مستقلاً. 

ذلك لأن هذه الصطلحات» ومنها مصطلح تفسير الًاريخ» أو (فلسفة الَريخ)» 
تكون في مرحلة الاندماج مع غيرها ضمن مصطلح آخر أقوى وأكثر نضجًا واستقلالا. 
وفي هذه المرحلة يكون الملصطلح مجرّد جزء من أجزاء مصطلح آخر» وتكون خصائصه 
الذاتية أقل من أن تكون قادرة على الوقوف وحدها في عالم المغاهيم . 

ولا يعني عدم استقلال أي مصطلح أو مفهوم من هذه المصطلحات أو المفاهيم - 
التي تتطور إلى علوم وشرائح مستقلة من المعرفة - أنها لم تكن موجودة في الوعي 
الإنساني. فكل ما هنالك أنهالم تكن قادرة على الوقوف مستقلةء ذات شخصية 
مستقلةء وذات أهلية في مواجهة الحياة. . فإن أركانها - كعلم - لم تكن قد اكتملت 
بعد. 

وإذا كنا نتتصور أن اهتمامات الإنسان بجا حوله» ومحاولاته أن يفهمه ويفهم ما 
وراءه» منذ نشأ على هذه الأرض بعد أن هبط من الجنةء إغا هي اهتمامات أصيلة 
وقديةء فإن لنا أن نتوقع أن يكون الإنسان قد وضع أسثلة كثيرة حول كثير من الظواهر 
الكونية والاجتماعية . 

إن حركة الكون المكرورة أمامه من ليل ونهار وشمس وقمر ونجوم وعواصف 
وزلازل» دفعته بغير شك إلى التساؤل : 


٤١ 


١‏ - من يصنع هذا؟ 
۲ - کیف یصنع؟ 
۳ - ولاذا یصنع؟ 

وفي الواقع البشري الاجتماعي والفردي يجد الإنسان نفسه محاصرا بمجموعة من 
الظواهر التي تشبه الظواهر الكونية» في ضرورتها وتكرارها. 
- فحاجة الإنسان إلى الطعام أساسية ومتجددة ولا تنتهي . 
- وحاجة الإنسان إلى الشراب. . . 
- وحاجة الإنسان إلى النوم. . . 
- وحاجة الإنسان إلى اللباس والمسكن . 

وكل هذه حاجات فردية» تجعل الإنسان يتساءل : هل هو مجموع هذه الحاجات؟ 
وهل حیاته لا تخرج عن نطاق إشباع هذه الجوانب؟ 

وعندما يصل الإنسان إلى سن البلوغ» ويندمج اجتماعيًاء تظهر في حياته حاجات 
أخرى: 
- حاجته إلى الزواج والأولاد. 
- حاجته إلى البيئة . 
- حاجته إلى المجتمع . 

فربا تساءل الإنسان في مرحلة معينة : هل هو رهن هذه الحاجات؟ وهل هو كائن 
أسري أو بيئي أو اجتماعي؟ وهل يكفي إشباع هذه الجواتب - بعد الحاجات الفردية - 
لضمان مسيرة الإنسان فى الحياة؟ لكن الإنسان عندما تكتمل له حاجاته الفردية 
وحاجاته الاجتماعية ا ملحة إلى نوع آخر من الحاجات . 


٤ 


فهذا الإنسان يتميّز عن الكائنات الأرضيّة الأخرى ا د (روحا واعية) ذات 
تطلّع دائم إلى الأشواق العليا. . . وإنها لتحس بالسأم والملل - حتى بعد إشباع ساثر 
الجوانب - إذا لم تحقق إشباعها في الجانب الروحي . 

فهل الإنسان كائن روحي؟ على أساس أن هذه هي ميزته التي ينغرد بها عن سائر 
الخلوقات الأرضية الأخرى التي تشاركه بقية حاجاته الفرديّة والاجتماعة؟ 

لقد أدرك الإنسان هذا منذ ظهرء ومنذ غرست الأديان السماوية - في فطرته ووعيه 
- هذه الحقيقة الأزليةء وأزالت عنها - بين الحين والحين - كل ما يطرأً عليها من تحريف 
وتشويه . . . ولئن كان الإنسان قد أدرك هذاء فإن هذا الإدراك القائم على أن الله هو 
الصانع وهو الخالقء ليس كافيًا للإجابة عن الأسئلة الملحة التي تطرح نفسها على 
الوعي البشري الموصول. 

وهم من ذلك كله أنه يريد أن يفهم نواميس الخالق (التي أخضع لها - سبحانه - 
الكون والإنسان والمجتمع» لأن فهم الإنسان لهذه النواميس أمر ضروري بالنسبة لهء 
سواء في مستوى حياته العلميّة» الرعوية أو الزراعيّة أو في مستوى تحقيق تقدمه 
الحضاري . 

وإن ما أعطته رسالات السماء في تفسير حركتي الكون والجتمع > إغا هو إطار 
كلي» ترك للعقل البشري أن يقوم فيه بالفهم والتفسيرء > فهذاهو مجال الاختيار» 
وشأآن (تفسير التاريخ) هنا شان بقية بقية المجالات التي طرقها الوحي الكريم . . فهو قد 
عرض لكل القضايا الكونيّة والإنسانية التي تنتظم سائر العلوم والمعارف» من فيزياء إلى 
فلك إلى اجتماع إلى اقتصاد. . . اللهم إلا القضايا التي يعجز العقل فيهاء فإن الوحي 
با یا ناد اما في مل اللوم رالات العا شيةء فقد أراد الله للعقل أن يقوم 
بدور بارز فيها حتى يتاين الناس» ويتفوق بعضهم فيشاب في الدنيا والآخرة» ويخمل 
بعضهم فيعاقب في الدنيا والآخرة. . 
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من هنا نستطيع أن نقول : إن تفسير الّاريخ الذي هو محاولة فهم ما وراء الحركة 
الإنسانية من سبيبّة وغائيّةء تحرك في الوعي البشري دائمًاء وظل ينمو حتى انتهت 
مراحل ولادته» فظهر علمًا مستقلاً يفرض نفسه على علم التّاريخ» كما يفرض الابن 

إن تفسير التاريخ هو ثمرة التاريخ في تفاعله مع حركة الكون والوعي الإنساني» 
وإن استمرار الإنسان في المعرفة لذاتها. . أمر لم يكن مكتًا. . فإن الإنسان حريص 
على أن يعرف الأسباب والعلل والغايات» ليستفيد من حركة الماضي شيا لحركة 
المستقبل!! 


¢ 
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نشأة تطسير التاريخ 2 العصور القد يمت 
المراحل الأولى: 

لقد أحس الإنسان بدبيب الحاجة إلى الروح يشي في عقله وفطرته» تماما كإحساسه 
بدبيب الحاجة إلى الجوانب العضوية والاجتماعيةء ولاشك أنه في أوقات عة يكون 
إحساسه بالحاجة إلى الرعاية الدينية أكبر وأعمق» وريا كانت الأمراض الْحّدية أو 
العواصف المدمرةء أو الأمواج المتلاطمة» أو الغابات الكثيفة الخيفة» أو الحيوانات غير 
الأليفة . . أو غيرها من الظواهر التي يحس الإنسان بضعفه آمامها - من أسباب تقوية 
شعوره بالخحاجة إلى الذين ولرعاية خالق قدير. 

والراجح عندنا أن ظهور اللغة كان مصاحبا لظهور الإنسان نفسه» والتطور إا وقع 
في تطور الأشياء التي تحتاج اللغة إلى نحت تعبيرات عنهاء وأيضًا في تشعب اللغة إلى 
عدد من اللغات . أما اللغة نفسهاء الكافية في توفير العلاقات الاجتماعيّة والاقتصادية 
في مراحل الإنسان الأولىء فقد كانت شيا نشا مع الإنسان نفسه. 

والقرآن يقول: «[وعَلّم آدم الأَسْماء كلها ) [البقرة: ]۳١‏ دلالة على أن اللغة من 
الأسلحة الأصاية التي زود الله الإنسان بها . 

وعن طريق هذه اللغة زود الإنسان بطاقات عقلية أعمق وأكثر أبعادًاء فالكلمات في 
ذاتها - كما تعرف - مصدر خطر وقوة» وربا كان زاد إنسان العصر الحجري القديم من 
الكلمات مجرد أسماء لاغير» وكان يقف عند حد استعمالها فيما تدل عليه» ولكن 
إنسان العصر الحجري الحديث كان يفكر في تلك الكلمات» كان يفكر في عدد من 
الأشياء تفكيرًا يخالطه قدر كبير من الارتباك اللفظي» فيؤدي به ذلك إلى استنتاجات 
عجيبة واستطاع بقضل اللخة أن ينسج شبكة تضم أبناء جنسه بعضهم إلى بعض»› وإن 
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للسفالتاريخ. واستخلاس الان الڪونيتوالاجتهاعيت 
كانت تلك الشبكة قيدا يغل قدميه . كان الإنسان يربط نفسه بجماعات جديدة كانت بلا 
أدنى ريب أكثر اتساعًا وأعظم كفاية'ء ولكن ذلك كلفه الشيء الكثير . 
وطبيعي أن الإنسان كان يحاول التعبير عن (الحانب الروحي) بمضامين معينةء 
وأساليب خاصّةء وعندما يكون هناك دين صحيح» فإن الإنسان يجد في الدين التعبير 
الذي يشبع حاجتهء والشعائر التي تحقق الصلة بخالقهء وعلاقته بالکون والناس وفق 
المنهج الأمثل . 
آما عندما يغيب الدين الصحيح»› وتجهز عليه الأفكار الأسطورية» والعادات 
المترسبةء فإن الإنسان كان يخترع لنفسه الأساليب والتعبيرات التي تشبع أشواقه العليا. 


ومع نهاية العصر «الرعوي» وبداية العصر «الزراعي» ا حسم بالاستقرار على ضفاف 
الأنهار الكبرى في البلاد الدافثة» كالنيل في مصر» ودجلة والفرات في العراق› 
والأنداس في الهند"ء والتّسم كذلك بالاعتماد على النواميس الكونية» والارتباط 
الوثيق بها - بدأت تظهر عقائد وآفكار» ابتدعها الإنسان لنقسه في غيبة الدين الحق 
متأثرا بطبيعة عصره وظروف بيشته - من هذه البداية تطورت الديانات ذات القرابين 
الموسمية التي لا تزال بين ظهرانينا. . من كل هذه العواملء ومن تقاليد الرجل الشيخ› 
ومن العواطف التي تحيط بالنساء من أجل الرجال» وتحيط بالزجال من أجل النساءء 
ومن الرغبة في الهرب من العدوى والنجس» ومن الرغبة في القوة والنجاح بطريق 
السحرء ومن تقاليد التضحية في أوان البذار؛ ومن عدد آخر من العقائد والتجارب 
العقلية والأفكار الخاطشةء المماثلة لهذه التجارب والأفكارء أخذ شيء معقّد ينمو 
ويترعرع في حياة الناس» وشرع في الوقت نفسه يضمهم بعضهم إلى بحض من 
الناحيتين العقلية والعاطفية في حياة وعمل مشتركين. هذا الشيء يسميه بعضهم 
الدين ( («0عناء۸ ولفظ الدين باللخة الإنجليزية مأخوذ من الكلمة اللاتينية »-ناءR)‏ 
(۱) ه. ج ويلز: معالم تاريخ الإنسانية : /١‏ ۲٠ء‏ طبع بحنة التأليف بمصر ط۳ 
(۲) انظر : ج. ل شيتي : تاريخ العالم الغربي: ص ١٠ء‏ طبع مصر. 
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النصل الثالث؛ فلسفت التاريخ والسان الحضاريت ي 


(٥27ع‏ ومعناها (الربط) ولم يكن الدين ذلك الشيء البسيط ولا النطقي» بل كان طائغة 
معقّدة مختلطة من الأفكار التي ينظر بها الناس إلى الكائنات والأرواح الآمرة والآلهةء 
ومن جميع ضروب ما يجب ومالا يجب» قد لمت هذه الديانة (الفاسدة) كما تنمو كل 
مصلحة إنسانية . 

على أن الأمر الذي ينبغي ألا يخيب عن بالناء هو أن إنسان العصر الحجري الحديث 
لم یکن قد تطور تطورا عقَليًا کبیراء وأنه کان من السهل أن یتبلبل فکره ویخرج عن 
النطق إلى درجة لا يكن أن ينحدر إليها رجل متعلّم في هذه الأيام". 

وهكذا نجد أن مجإولات الإنسان فهم ما حوله في حركة الكونء وفي واقعه الفردي 
والاجتماعي» إغا هي محاولات نشأت مع الإنسان نفقسه» على أساس أنه كائن له عقل 
يعمل» كما تعمل سائر أعضائه الأخرى . 

ومع تدرج الإنسان المعرفي بدأت رسالات الله التي حملها أنبياؤه ورسله تجيب 
للإنسان عما يدور في عقله من تساؤلات» مراعية في ذلك ظروف عصره» وقدرته 
على الاستيعاب» واللغة التي يستطيع أن يفهمهاء والأبعاد التي يستطيع الإحاطة بها . 

وإذا كان الإنسان قد أدرك منذ البداية أن الله (هو الخال القادر المبدع العظيمء وإذا 
كانت رسالات السماء قد حافظت في فكره الداخلي وفي فطرته على الشعور الدائم 
بالله وبوحدانيته وقدرته» فقد ظلّت على النقيض من ذلك محاولات طمس هذه 
الفطرة» بحيث بدا التاريخ مذبذبا بين فترات من التوحيد وفترات من العجز عن 
الوصول إلى التصور الصحيح لله خالق الكون. 
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(۱) ویلز: معالم تاريخ الإنسانية : ۹ 
(۲) المصدر نفه: ٠١٤/١‏ . 
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المحالم الأساسيت لتطسيرالتاريخ 
| £ في ‌الحضارات القديم*“ 
تفسيرالتاريخ في الحضارتين المصرية والصينية. 
كان التاريخ من أهم الميادين الفكرية التي اهتم بها الإنسان. . إنه تاريخه على هذه 
الأرض على کل حال. . تاریخ آباثه وأجداده» وقومه» وموطنه . 
وكما فكر الإنسان في الكون المحيط به : كيف خلق؟ ولاذا خلق؟ وكيف تطلع 
الشمس ومن آين تطلع؟ - فانه فکر في الله وفي الغلود» وفي تفسیر حیاته على هذه 
الأرض» ومن ثم فر في قصة وجود المجموع البشري كله وما معنى وجوده؟ 
لقد بحث المصريون القدماء عن هذه القضاياء ولقد سجلوا وقائع كثيرة من تاريخهم 
على جدران المعابدء وكان اهتمامهم بالتاريخ البشري وريطه بالناموس الكوني اهماما 
أصيلاًء فهم أصحاب حضارة زراعية ن نبتت على ضفاف النيل . 
وإذا كانت فكرة التوحيد قد ظهرت في فترة من قترات التاريخ الملصري في عهد 
أمينوفيس الرابع» فلاشك في أنها نبعت من إحدى الديانات السماوية التي تواترت 
أخبارها في المنطقة وتبتاها آمينوفيس» وإن كان قد تبتّاها أساسًا لكي يقضي على سطوة 
نة آمون:َ فجعلها وبأبعاد وثنية تندرج على إله الشمس آتون؛ ولذلك سمي هذا 
املك إخناتون»› عرف في التاريخ بهذا الاسم . فلانعتقدأن إخناتون» في خحضم 
العقائد المصرية الوثنية السائدة كان ليصل إلى فكرة التوحيد إلا عن هذا الطريق . 
وعلى أية حال فقد رسخت الحضارة المصرية على الحضارات التالية في العصر 
القديم » فالحضارة الإغريقية نقسها استقت منها كثيرًاء ومعروف أن الحضارة اللإغريقية 


(«) أقدم شكري للاستاذ الدكتور علي الغمراوي : أستاذ تاريخ العصور الوسطى بجامعة الإمام محمد بن 
سعود الإسلامية على مراجعته لهذا ا موضوع . رحمه الله رحمة واسعة. 
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الضصل الثالث. فلس التاريخ والستن الحضارية 8 
أثرت بدورها في ا لحضارة الرومانية التالية لها. و #طالی 0 الذي يبدأ به تاريخ آعلام 


الفكر الإغريقي يرمز به أيضًا إلى هذه الصلة بين مصر واليونانء بل إلى آثر الاولى في 
الثانيةء وكيف تلمّت الثانية عن الأولى . 


فالرأي الثابت في شخصية (طاليس) أنه من أبوين فينيقيين › وأنه تلقی معظم تعالیمه 
في مصر والشرق الأدنى› وكان (طاليس) - على ما تقول الروايات اللإغريقية - هو 
أول من أدخل العلوم الرياضية والفلكية إلى بلاد اليونان» وقد أجمع الإغريق على 
تلقیبه با لحکیم› واعتبروه على رأس حكمائهم السبعة . وقد سئل (طاليس) مرة عن 
أصعب الأشياء فقال: هو «أن تعرف نفسك)»ء ولا سثل عن أسهلهاء قال: هو «أن 
تسدي النصح لغيرك۲» وسئل كيف يستطيع الناس أن يعيشوا عيشة الفضيلة 
والعدالة" فأجاب «ألا نفعل ما نلوم غيرنا على فعله»" وهذه (النظرات) كلها نقلها 
(طاليس) عن أساتذته في مصر الفرعونية» وبالتأكيد كان سائر فكره الذي نشره فى أثينا 
متأثرا بالفترة التي أمضاها متتلمذا في مصر . 

وفي نقوش وجدت محفورة على مقبرة (أميني)» أحد الأمراء الصريين حوالي 
(۰۰ ٠ق‏ . م) يتحدث فيها الأمير عن نفسهء فیقول : 

لا توجد بنت مواطن أسأت إليهاء ولا أرملة عذبتهاء وفلا فلاح طردتهء ولا راع 
أقصيته» ولم يوجد بائس من عشيرتي› ولا جائع في زماني. وعندما کانت تحل بالبلاد 
سنون مجدبةء» كنت أحرث كل حقول المقاطعة» محافظًا بذلك على حياة أهلهاء 
)١(‏ طاليس (113[۴5 نحو ٠٤١‏ - نحو ٠٤٦‏ ق . م) فيلسوف طبيعي وأحد حكماء اليونان السبعةء ولد في 

ملطية (ميليتوس كدا111) في آسيا الصغرى؛ ولذلك يطلق عليه طاليس الملطي . وقد زار مصر وتعلَّم من 

كهتتها الهتدسة والفلك . 

انظر هرنشو: علم التّاريخ؛ وانظر أيضًا : 

pp. 497-498..J. Warrington; Classical Dictionary. London - New York 1965‏ 
(۲) نحن نحكي هذه الآراء كعمليّة سرد تاريخية » دون أن يعني ذلك [قرارنا لهاء والمعروف أنها آراء متخبطة 

فبها الغث والسمين . 
(۴۳) أحمد حسنين: الأمة الإنسانية: ص ۲٠۰‏ . 

۹ 


قسفةالاريخ. واستخاس اسا الڪرنيتوالاجتهاعية ‏ 


ومقدمًا لهم الطعام حتى لا يبقى فيهم جائع» ولم أميّز الرجل العظيم عن الرجل الفقير 
في آي شيء أعطيت› وحين أقبل الفيضان العظيم بالغلال والخيرات لم أجمع الخأاخر 
من الضرائب». 

ويقول حكيم مصري آخر: «أقم العدل» لتوطد مكانك فوق الأرض»› وواسي 
الحزينء ولا تعذين الأرملة». 

ولكن - مع ذلك - فإن مصر الفرعونية نتيجة ميلها إلى الخضوع المطلق لحكامها 
الفراعنة. . . جعلت الصريين يعتقدون بفروق شاسعة بينهم وبين سواد الشعب فيتأله 
بعضهم» ويقول صراحة : ([أنا ربكم الأعلى ) [النازعات : ]۲٤‏ ويقول: ما علمْت نكم 
من إل غَيري) [القصص : ۳۸]. . أقول: إن مصر الفرعونية التي استخف فراعتتها بشعبها 
وأطاعهم الشعب طاعة عمياءء ما كان لها أن تستطيع الوصول إلى الدين الحق والمعبود 
احق في ظل هذه الوثنية البشرية . . وبالتالي فلم يكن لها وعي صحيح بالتّاريخ ولا بصانع 
التاريخ» ولم تستطع الوصول إلى تفرقة حاسمة بين ما هو إلهي وما هو بشري!! 

وفي تاريخ الصين القدم قذرّكبير من الكتابات والتأملات يفوق كثيراً ما يعتقده 
الكثيرون» وقد تضمنت التأملات الصينية مواقف واتجاهات معينة من التّاريخ رما 
كانت دفاعًا عن تفسير معين للتاريخ» وقد شاع بينهم الاعتراف (بشنائية) الوجود» 
معجّرين عن هذه الثنائية بمصطلحين شائعين هما: (بين) و(يانج) ويل (بين) حالة 
السلب والتلقي والاستيعاب» آما (يانج) فيمثل حالة النشاط والحركة» ویکمل کل 
منهما الآخر»ء فتاريخ الفرد والجماعة هو التكامل بين (بين) و(يانج) اللذين يجمعهما 
(تاو) بوصفه الكل النظم المرتب المتزن. 

والخضوع (للتاو) حضوع سكوني سلبي؛ لأن (التاو) حقيقي وأبدي : «فعليك ألا 
تأبه بالزمن» فإذا انتقلت إلى علكة اللانهاية ء فاتّخذ بين أحضانها راحتك النهائية»'. 
Ra sR E‏ 

طبعة مصر 1۹۷۲م . 
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(الكونفوشيوسية) فاحتلّت مكانًا لم تستطع (التاوية) أن تصل إليه» مع أنها شاركتها في 
هذا الجانب الاستسلامي السكوني . ولا يكاد اسم الصين يذكر» إلا يرد على الفور اسم 
(كونفشيوس) الذي كان آول من كتب تاريخهاء وحفظ تراثها القانوني والأدبي» ثم رسم 
طريتق السلوك في الحياة لأركان المجتمع » ابتداء من الصيني الصغير حتى ا ملك الكبير . 

لقد انزعج كونفشيوس ٤۷۹-٥١1(‏ ق .م) من مظاهر الحروب بين الولايات 
الصينية الإقطاعية» فأبدى رغبته في تغيير الحاضر دون أن تكون لديه أية صورة عامة 
عن هدف للتاريخ» وتعتبر أجزاء المختارات الأدبية (5اء01ه4) التي تسب إليه عثلة 
لرأيه الذي يقرر أن (الطيبة) معنى (السلام القلبي) هي الشيء الهام حًا في مجالات 
الحياة والّاريخ . 

وتحن لا نستبعد أن تكون تعليمات كونقشيوس تعليمات سماوية قد أصابها 
التحريف» وحافظ الناس منهاء بل وطوروا ما كان متعلقًا من تعليماته بشثون السياسة 
والمعاش» لدرجة أن ما بقي من تراثه يوحي إلينا أنه مفكر سياسي وعملي لا روحي» 
وأن فلسفته فلسفة دنيوية محضة» وهذا ما لانعتقد أنه الأصل العميق في 
الكونفوشيوسية» وإلا ا لقيت هذا النجاح الكبير في الشعب الصيني المعروف باتجاهاته 
الفطرية نحو الروح» وإن كان قد ض ل طريقه إليها في معظم تاريخه. فضلاً عن وجود 
نزعة روحية فيها لا تتوافر للنزعات المادية البحتة. 

وليس ما يوصم به الصينيون من ميل إلى الياة ا لمعاشية وبعد عن التفكير الكثير فيما 
وراء الطبيعة”"ء متعارضًا مع ما ذكرنا؛ لأن هذا التفكير الفلسفي العميق والموغلء 
ليس من طبيعة الشعب الصيني البسيط الذي ييل إلى الحكمة الموجزة» والأفكار العملية 
الواضحة. 
(1) أحمد حسنين: الأمة الإنسانية: ص ٤۸ء‏ نشر مصر. 
(۲) انظر ویدجري: التّاریخ وکیف یفسرونه: ص ۲۰-۱۷ . 
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بل إن من العروف عن الكوتفوشيوسية في نظرتها للحياة والًاريخ أنها تعني بهما 
حصاد الخبرات التجرييية المستقاة من الحياة العادية› لكن كونفوشيوس مع ذلك لم ینکر 
الوجود الواقعي للأرواح المتعددة الإحيائية » وكان يرى أن السماء يجب أن تكون طريقة 
هداية للناس» وكل من وضع تقسه في طريق الضلال عن السماء لم يبق لديه طريق 
صحيح آخر . إلا أن الإحساس القوي بالعوامل الخارجية» وبالطرائق الواضحة للهداية ' 
لم تكن بارزة عند كونفوشيوس وأتباعه. 

وعلی ید (هسون تسي) ۲۳٠-۳۲۰(‏ ق . م) تبلورت الكونفوشيوسيةء في (هنّا 
والآن) معنى أنها لم تجعل للتاريخ هدفًا في مستقبل بعید» كما آنها لم تبذل جهدًا في 
العثور على ما في الّاريخ من معنى ينسب إلى (المتسامي) آو إلى أي شيء (أبدي) أو 
يتجاوز حدود التاريخ . 

وخلال القرن العاشر الميلادي» وفي عهد أسرة (صنج) تطورت الكونفوشيوسية إلى 
ما يعرف (بالكونفوشيوسية الحديخة)ء وبلغت هذه القلسمة قمتها على يد (تشرهس) 
(١۱۳٠-٠٠٠٠م)‏ الذي أعاد للعقل مكانه في هذه الفلسفةء» ووصف عمل العقل بأنه 
مضاد لعمل البدن» ويأنه قادر على التفاذ - كالشعرة - إلى أعمق أعماق التاريخ " . 

ولم تكن البوذية التي ظهرت في الصين والهند على يد بوذا ٤۸۳ -٠٦۳(‏ ق . م) إلا 
محاكاة (للتاوية) القَدية» فهذه البوذية الصينية مذهب سكوني ييل إلى العزلة والزهدء 
وأخذ الأمور على علاَتها وعدم التعلق بالظواهر الدنيوية» والتركيز على التأمل الباطني 
كنقيض للتعبير الكونفوشيوسي المتزنء وليس هناك إلا قليل من الشواهد على أن 
مذهب تقمص الأرواح عند البوذيين الذي يجعل هدف التّاريخ هو البلوغ النهاثي إلى 
(الترفانا) (أي صفاء اا تأثیر اجات تغيير جذري في اتجاهات 
الصينيين من التاريخ ° 
(1) المرجع السابق: ص ۲۳ . (۲) انظر: ويدجري - التاریخ وکیف یفسرونه: ص ۰۲١‏ ۲۱. 
(۳) المصدر نفسه: ص ۲۸ء ۲۹. 
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وقد لخص بوذا تعاليمه فيما أسماه «الحقائق التبيلة الأريع ٤‏ 
الحقيقة الأولى: الحياة ألم - منذ يولد الإنسان حتى يوت والأكدار تلاحقه والآلام 
تسيطر عليه . 
الحقيقة الثانية: سبب الآلام - رغبات الإنسان وشهواته سواء كانت مادية أو معنوية . 
الحقيقة الثالثة: إيقاف الألم - عن طريق التحرر والخلاص من الرغبات» وهذاهو 
جوهر البوذية . 
الحقيقة الرابعة: كيفية منع الألم - وتتلخص في ثمانية مبادئ : 
١‏ - الإدراك الصحيح للحقائق الأربع . 
۲ - الأهداف الصحيحة - بالتخلص عن الملذات وعدم إضمار الحقد أو الحسد أو 
الكراهية أو رغبة الإيذاء . 
۳ - القول الصحيح -الابتعاد عن كل زور وبهتان وكل ألفاظ خشنة. 
٤‏ - السلوك الصحيح - وهو يتناول فضائل الحياة مع الضغط على التحذير من القتلء 


وأخذ ما ليس من حق الإنسان. 
ه - الجهد الصحيح - وفى هذا المبدأ يقول بوذا: «لستا فى الحقيقة سوى ثمرة ]ا يع 
في يقول بو في سوی ثمرة لا يعتمل 
في تفکیرنا . 


۰1 ۷ - العقلية الصحيحة - ويندرج تحتها - ضبط النفس . 


۸ - النشوة الصحيحة - وتلك هي ختام المراحل التي لا يحصل عليها الإنسان إلامن 
خلال التأمل والتفكير العميق للوصول إلى الإشراق الروحي» فيصبح الإنسان حرا 
من كل العواطف التي تربطه بالحياة» ويدخل بذلك إلى حالة السكينة والسلام» 
سكينة (النرفانا) التي ألمعنا إليها سابقًا . 

or 


تفسيرالتاريخ في الحضارة الهتدية, 

يكاد يجمع المؤرخون على أن تاريخ الهند القدي» من أغمض التواريخ» حيث يلفه 
الضباب كهذه السحب التي تملأ سماء الهندء وبسبب الأمطار الغزيرة لم تترك قديًا آثار 
في الجنوب الهندي» وليس إلا في الشمال الغربي» عند حوض نهر السند» حيث 
اكتشفت آثار في (موهنجودارو) التي يرجع تاريخها إلى ۳٠٠١(‏ ق .م) ولم يحدد 
المؤرخون حتى الآن مدى علاقتها بحضارة بلاد ما بين النهرين» من حيث أسبقية 
إحداهما على الأخرى» وعندما ينقشع الضباب عن تاريخ الهند ككل» نجد أنفسنا في 
الفترة من عام ۸٠ ٠-٠۲٠١(‏ ق . م) حيث يسيطر الجنس الذي يسمونه بالآري على بقية 
الأجناس الهتدية» مخلفًا لنا كتب الهند المقدسة (الفيدا) والمكتوبة باللغة السنسكريتية» 
حيث العشرات والمحات والألوف من الآلهة كما أشرنا من قيل› وحيث الأسماء التي 
تقابلنا في ديانة الفرس القديةء وتقابلنا عند الإغريق والرومان والقبائل (النوردية) في 
شمالي أورباء وقبائل الجرمان وغيرها من أمشال أندرا (إله الهواء في زعمهم) وأجنى 
(آلهة النار) وسوما (آلهة الحمر) وفارونا. . حامي نظام الكون' . إلى غير ذلك من 
الآلهة الأسطورية. 

وقد سيطرت «الميشولوجيا» أي الأساطير على العقائد الهتدية كلهاء واستطاعت 
الهندوكية أن تشق طريقها عبر طريق محفوف بالخرافات» لكنها أخذت من هذا الركام 
کثیرا ما صنعت منه نظرتهاء فالزهد بل الاشمئزاز من العالمء والتناسخ أو التجسيد 
الجديد والعقمص» والانفرادية» كلها أفكار سيطرت على هذه الفلسفة» ووصمت كل 
من لا تتصل بها من براهمة إلى سيخ إلى بوذيين إلى يانيين (ك«نة[) . 

ولا ينظر الهنادكة إلى التاريخ على أنه (الماضي)ء بل يرون أنه (الجوهر الحي) في 
الحاضرء ويصف الهنادكة أهداف الحياة البشرية بأنها أهداف المتابعة والتخلّي والعفة 
والأخلاق والضبط والتحكم . 
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النصل الثالث: قلستت التاردخ والسان الحضاريت ي 

وعلى الرغم من أن الاتجاه من الّاريخ عند الهنود فردى أساسًا وجوهرًء فإنه لا 
يتصف بالأنانية» وهي قاعدة تصدق عليهم جميعًَا هندوكيين كانوا أو بوذيين أو يانيين 
آو من اسي . 

ومن الغريب أنهم مع قولهم بالعفة والضبط والتحكم يبيحون نوعًا من الشيوعية 
الجنسية» ويسمونها (كاما)» ويضفون عليها لونًا من القداسة. وفي مختلف أجزاء 
الهند القدية ذكر (الله) كثيرًا بأسماء مختلفة في مختلف الآماد» وقد اعتبر خالق هذا 
العالم» عا يدل على تأثرها بأديان سماوية أصابها التحريف» وانبشق عنها هذا الخليط 
من التصورات التي سيطرت على تلك العصور وانسحبت آثارها على تاريخ الهند كله 
حتى اليوم. 

والجدير بالذكر أن الآراء الهندية حيال التاريخ قد أصابها التغير إلى حدما بتأثير 
الوجود الإسلامي المستمر في الهندء وبتأثير الاتصال بالحضارة الغربية» ومن ثم فإن 
كثيرا من الهندوك ينظرون إلى التّاريخ اليوم على أساس مخالف للنظرة السكونيةء بل 
على أساس التقدم الفردي والاجتماعي الذي يتحرك على امتداد خطوط الحضارة 
العامة لكن ذلك لا يعني أن المذاهب الهندية قد غيّرت موقفها الفكري الجوهري 
امتعلّق بضرورة الاعتراف بقوة قادرة فاعلة في التّاريخ هي (الله)ء فالحق أن المذاهب 
الهندية أقرب إلى أن تكون علاقتها بجعبوداتها علاقة ساذجة» تجارية خالية من القداسة 
والتيجيل» «فكل شيء تخيلته إلهّا فهو إله» (كما ذكر لي سائق هندوكي كنت أركب 
سیارته في مدينة بومباي) . 

والهندوكية في عمومها ليست مذهبًا يزعم أنه دين أو فيه شبهة دين» بل هي طريقة 
للعيش أكثر منها شكلاً نوعيًا من أشكال الفكر» وهي حركة وليست موقمًاء وعملية 
وليست نتيجة إيانية » وتقليد متطورء وليست عقيدة ثابتة . 


(۱) ویدجري : التّاریخ وکیف یفسرونه: ص ۳۹. 
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تفسيرالتاريخ في الحضارة الإغريقية. | 

كانت (السكوتية) القَدَرية في السّاريخ الإغريقي» هي المسيطرة على نحو قريب عا 
كانت عليه في الصين والهندء فمن خلال الملاحم يحجلى أن البشر بل والآلهة الذين 
اخترعتهم الأساطير» يخضعون لمَدّر خارج عنهمء لا علاقة له بأشخاصهم› وكان 
عظماء الشعب ينظر إليهم على أنهم ينحدرون من سلالة قريبة من سلالة الآلهة الخرافية 
المبتدعة. 

وتحتوي قصيدة (الأعمال والأيام)' للشاعر اليوناني القديم هسيود" على فكرة 
تقسيم التًاريخ إلى خمسة عصور» وهو تقسيم أسطوري لا يحتوي على تصور تاريخي 
واضح . فالتًاريخ الإنساني بدأ في نظره بالعصر الذهبي الذي حكمه كرونوس 
(05 ۲0ط إله الزمن)ء وفيه استسلم الناس للآلهة (الأسطورية). ثم حل بعد ذلك 
العصر الفضي الذي حكم فيه زيوس ( 5ا26 كبير الآلهة)ء وفيه أهمل الناس العبادة. 
وفي العصر الثالث وهو العصر البرونزي توحُش الناس. أما العصر الرابع فهو العصر 
البطولي الذي ظهرت فيه البطولات الفردية (وهي بطولات مبالغ فيها)ء ولعلَّه يقصد 
بهذا العصر عصر الحرب التي شتّها بلاد اليونان على طروادة . وفي العصر الخامس 
وهو العصر الحديدي ظهرت الأنانية الفردية التي توجب الانتقام وتجلب التعاسة لبني 
الإنسان. وقد أكد هسيود في هذه القصيدة على قيمة العمل» وقيمة الشرف» وقيمة 
العدل. 

وحاول الشاعر والحكيم كسينوفان" البحث في الخليقة فقال بأن عنصر الخلق هو 
التراب والرطوبةء وأن لكل منطقة من العالم شمسها وقمرهاء والشمس تتجدد بعد 


(۱) ناآ زهk‏ معإ#سطر ۲١٠-٠١١‏ (انظر: علي الغمراويء مدخل إلى دراسة الشاريخ الأوربي 
الوسيط . الطبعة الثانية » القاهرة ۱۹۷۷م ص: ۲۸١‏ حاشية )١‏ . 
(۲) 05 0وو اول الشعراء اليونانيين التعليميين» عاش في آواخر القرن الثامن ق. م . 
Classical Dictionary p. 275).<«J. Warrington)‏ 
ازدهر بين سنة ٥٤١‏ وسنة ٥٠١‏ ق. م٠‏ وهو مؤسس المدرسة الإيلية (3)Xenophanes‏ 
(V.J. Warrington «op. cit. p. 533) Eleatic School.‏ 
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كل غروب وكسوف» والأرض منبسطة ولا نهائية في اتساعها'. وتحمل فلسفته 
معالم الفلسفة الطبيعية التي بدأ بها الفكر اليوناني . 

ومن هذا المنطلق يعتبر اليونانيون واضعي علم الطبيعة كما نفهم الآن. وليس هذا 
فحسب» بل إنهم واضعو «الفلسفة» التي أثرت كثيرًا في الفكر البشري» على ما فيها 
من تخبطات وأساطير وأوهام . 

والحق أنه إذا كان لكل شعب خحصائصه الفكرية المحميّزة» وعطاؤه المعفرد في 
الحضارة. . . فإن اليونانين كان لهم السبق في وضع أسس كثير من العلوم البشريةء 
ولئن كنا نستطيع القول: إن الملصري القدي قد آقام أعظم المباني التي عرفها البشر في 
التاريخ القدي أو الحديث» واستخرج المعادنء كما قام البابليون برصد الكواكب 
والنجوم» وكذلك طاف الفينيقيون البحارء فإن الملاحظ أن هؤلاء جميعًا قد حبسوا 
العلوم في صدورهم» يلقنونها لأبنائهم وورثتهم تلقيتا ذاتيًا» فظلّت المعارف الإنسانية 
والفنون والصناعات تتم من خلال الممارسة والتجربة العملية» وكثيرا ما كانت تعتبر 
ضربا من ضروب السحر والكهنوت» وهي في كل الأحوال - كما قلنا - تعتبر من 
الأسرار التي لا تفشى أو تذاع - أما اليونانيون» فقد كانت ميزتهم أنهم كانوا آول من 
صاغ العلم نظريات وألفوا الكتب في الهندسة والرياضة والطب واسًاريخ وا لجغرافياء 
والموسيقى والشعر والفلسفة وا منطق وعلم الحيوان» وقد كانت هذه الكتب هي السبيل 
المباشر لنقل هذه المعارف بصورة منظمة إلى كل من جاء بعد ذلك من أجيال. 


وعند هذا المحط نجد أنقسنا أمام أبرز مؤرخ عرفه العالم القدم» وظل اسمه يفرض 
نفسه على حركة التاريخ بعد ذلك ليس في المجال الإغريقي أو ورثته فحسب» ولكن 
في مجال التاريخ العا مي كله. 
(V.J. Warringtonloc. cit.)‏ )1( 
(۲) أحمد حسنين: الأمة الإنسانية: ص ۰۲۰۲ ۲٠۳‏ . 
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فلسفة القاريخ. واستخلاس اتن الكونية والاجنماعية ي 

إنه (هيرودوت)' الهليكرناسي الذي يلقبه الكثيرون بأنه (أبو التاريخ) والميزة 
الكبرى لهيرودوت أنه أول من حاول كتابة التاريخ بطريقة منهجية منظمةء وأته أول من 
حاول كتابة تاريخ عام للبشريةء وقد اعتمد هيرودوت في ذلك على المعلومات التي 
استطاع أن يجمعها من أسفاره الكثيرة» وعلی مشاهداته فی عصرهء وفضلاً عن ذلك 
ma‏ ت 
فقد تيز هيرودوت عن سائر المؤرخين في العصور القدية » بمأثرتين عظيمتين هما : 

الأولى: آنه كان يتتقل من مجرد الوصف إلى التعليل (التفسير)ء بل إنه حاول أن 
يتجاوز تسجيل أحداث الصراع بين الشرق والغرب مثلاً بين الفرس والإغريق إلى 
تحري أسباب هذا الصراع من اختلاف في أسلوب حياة وتفكير كل من الشعبين . وقد 
كان هيرودوت موفقًا حين أدرك أن النزاع الذي فصلت فيه معارك سلميس وبلاتي إغا 
هو نزاع موت أو حياة بين حضارتين مختلفتين . 

والأخرى: أنه لم يجعل التاريخ مقصورا على الوقائع السياسيةء وإغا تجاوزها إلى 
ا لجانب الحضاري من التاريخ» وإن اضطره ذلك إلى أن يعرض لفترة زمانية ولشعوب 
متدة إلى أكثر عا يتطلبها البحث التاريخي الدقيق› ومن ثم جاءت أخطاؤه في وصف 
طبائع الشعوب أقل من أخطائه في التاريخ. 

ويعد ثوكيديدس" ثاني اثنين من أعظم مؤرخي الإغريق» إذ سجل وقائع الحرب 
البليبونيزية التي وقعت بين عام ٤١١‏ وعام ٠٠٤‏ ق. م بين أثينا وأسبرطة» وإن كان قد 
وصل بأخبارها فقط إلى عام ٤١١‏ ق . م٠‏ وهي الحرب التي اشتركت فيها معظم المدن 
Herds )(‏ لقب بالهلیکرناسي نسبة إلى مسقط رآسه هیلکرناسرس نویھn‏ زاھ پقلیم کاریا -°21 

في آسيا الصغرى» وقد ولد في هذه المدينة نحو سنة ٤۸٤‏ . 

Classical Dictionary p. 273).«J. Warrington) 
أحمد محمود صيحي : في فلسقة الحضارة (الحضارة الإغريقية) : ص ١۴١٠ء طبع مؤسسة الثقافة‎ )۲( 
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محصورا فقد جاء عرض ثوكيديدس التّاريخي أكثر دقة من العرض الذي أورده 
هیرودوت في تاریخ" . کما أن ٹوکیدیدس ضمّن کتابه عن حرب البلیبونیز تحلیلاً 
سياسيًا عميقًا لهذه الحرب» وهو الأمر الذي جعله كتابا يوصى بقراءته لدارسي العلوم 
السياسية إلى اليوم» شأنه في ذلك شأن كتاب السياسة لأرسطو . 

وهنا ينبغي لنا - بطريقة مقارنة - أن نلقي نظرة تأمل إلى هيرودوت وإلى ثوكيديدس 
من بين ا لمؤرخين الإغريق . لقد لقي عمل هيرودوت إقبالا عظيمًا من الناس يسبب سعة 
مجاله الجغرافي من ناحية» وشدة اهتمامه بمتنوع أشكال التنظيمات والأعراف المتبعة 
عند مختلف الشعوب من ناحية أخرى كما ألمعنا. 

وما یذکر هنا أن کتاب ٹوکیدیدس کان مجاله أضیق کثيرا من مجال كتاب 
هيرودوت» ولم يكن أكثر تنظيمًاء بل تجلّى فيه كذلك فروق في الموقف من الّاريخ 
وفي الأفكار المتعلقة با يستقر تحته من قوى. ومع أنه لم يستبعد صراحة كل ما ينسب 
إلى الآلهة من تأثيرات» فإنه لم يشغل نفسه بهاء بل قال إن: (البعض)ء «عندما تتخلى 
عنهم البواعث المرئية للفقة ء يلجأون إلى النواحي غير المرثية آي إلى النبوءات والوحي 
وما آشبهها؛. على أنه أضاف قائلاً: «إن هذه بدورها تدمر الناس يما تبثه فيهم من 
آمال»" . 


وینسب کودیکلیس إلى هرموکراتیس آنه قال : #ولست من العناد والحمق بحيث 
أتصور بأني ما دمت صاحب التصرف فى إرادتي» فإني أستطيع التحكم في الحظ الذي 
لست له سيدا٤.‏ ولا يحتوي شيء من عمل ٹوکیدیدس على ما ینم أن معنی التاریخ 
ينبغي التماسه في شيء متسام وخالدء أو في حركة تقدمية مطردة ا مضي نحو حضارة 
أعلى. 1 
() أحمد محمود صبحي: في فلة الحضارة (الحضارة الإغريقية): ص ٠١۳‏ 
(۲) ويدجري : التاریخ وکیف یفسرونه: ص .o¥ ۰٥٩‏ 
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شنت اتر بتعدر ت رترت 

ولا يستطيع مؤرخ أو مفسّر للتاريخ ا أن يشير إلى 
(سقراط وأرسطو وأفلاطون)ء هؤلاء الأعلام الثلاثة الذين فرضت عبقريتهم نفسها 
على العالم . وإن كانت عبقرية شاردة لم تعرض على معالم الوحي الهاديةء فضربت 
بأسهم كبيرة في عالم الصواب واخطأ على حا سواء . ولم يعرف لسقراط آراء تذكر 
في حقل ا معرفة التاريخيةالباشرةء وكان يركز كل جهوده على الفضيلة » وضرورة نقد 
النفس وفحصها فحصًا مستمرًاء وفحص العقل ونقده أيفً'؟ . 

وعندما ظهر آفلاطون. وكتب (المحاورات) و(الجمهورية) ترك لنا فيهما أفكارا 
متضاربة عن رأيه في النّاريخء فأحيانًا يقبل العالم (الزمني) وأحيانًا يعتبره وهمّاء 
وأحيانًا يعتبر الزمن عدو الإنسانء وفي كل ذلك يتجلى احتقار ما هو جسدي ومادّي 
ومحسوس» فلا مكان إلا للمثل في الحقيقة . 

وأما أرسطو (تلميذ أفلاطون) فقد خالف أستاذه واتجه إلى الأمور الدنيويةء وقدر 
دور العقل في التاريخ» ورأى أن الخرض من الّاريخ بالنسبة لاإنسان هو إرضاء الإتنسان 
- باعتدال - على أساس أنه كائن نفسي وبدني في سياق واحد» وقد رکز آرسطو على 
أن الإنسان حيوان سياسي » فلهذا اهتم بمناقشة الأشكال السياسية في كتابه (السياسة). 

ومع كل هذا العطاء الفكري للحضارة الإغريقيةء ومع أن آثار هذه الحضارة - ولا 
سيما نظرياتها في تفسير الظواهر - قد انتشرت في ربوع العالم» فإن هذه الحضارة قد 
قضت على نفسها بنفسهاء وكان ذلك بسبب تصورها الفاسد خالق الكون» وما نجم عن 
ذلك من ضعف الدين - بصفة عامة نظرية وعمليّة - في الحضارة الإغريقية. 

لقد كان الدين أضعف مظاهر الحضارة الإغريقية على الإطلاق» فهو دين لا يبعث 
على تدين ولا ينطوي على قداسةء فضلاً عن تدخل الخرافات والأساطير التي نسجتها 
عقولهم الواسعة الشاطحة التي حاولت إسقاط مرئياتها على الدين“. 


(1 )أحمد حسنين : الأمة الإنسانيةء ص .۲٠٠١‏ 
)2( أحمد صيحي : في فلسفة 1 لحضارة (الإغريقية): ص .٠١‏ 
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ولا كان الدين وفقًا لخيال (هوميروس) لا يقدم تفسيرًا لنشأة الوجود ولا مشكلة 
اموت وما بعده» بل يقدم صورة عابثة عن الخير والشر والجزاء» فإنه قد ترك فراغًا فكريا 
ملأته الفلسفة فيما بعد» بينما لم يكن ذلك كذلك في الحضارات الشرقية التي وجدت 
في أديانها إجابات وحلولاً للمشكلات الميتافيزيقية ا معهودة . 


ولا كان هذا الدين المنحرف يترك انطباعا لا أخلاقيًا عن الآلهة ء فإن الأخلاق لدى 
اليونان - كانت عمليّة على مستوى مارسة الأفرادء ونظرية على مستوی مذاهب 
الفلاسفةء ولم تقم على أساس من الدين» بل ظلّت مسحقلة تماما عنه» وكان من 
الطبيعي أن يكون هذا التصور العابث للألوهية غير مؤهل لإشباع العاطفة الدينية سواء 
لدى العامة والخاصة» ومن حصاد هذه التصورات الفاسدةء وما انبشق عنها من 
سلوك سقطت الحضارة الإغريقية . 
تفسيرالتاريخ عند الرومان: 

كان أكثر الرومان يؤمنون بالفلسفة اليونانية وبالفلسفة الأبيقورية التى ابتدعها 
أبيقور"ء والفلسفة الرواقية التي وضع قواعدها زينون"' . 

والأبيقورية فلسفة تقوم على الحسية المائلة إلى الشهوات» وتجعل الدنيا هي الوجود 
اللأوحد» ولا تؤمن با بعد الموت› وترى أن الموت هو النهاية التى لا كينونة بعدهاء وأن 
على المرء بالتالي أن يأخذ من الحياة كل ما يستطيع » وأنه حتى لو كان هناك إله فإنه ليس 
مشغولاً بالناس ولا بتاریخهم . 

وكرد فعل للمذهب الحسي الأبيقوري» ظهرت تعاليم الرواقية التي جمعت بين 
العقلانية والعمليّة ا لمعاشية. وقد صور الرواقيون العالم في صورة عقل عام وشامل 
(1) المكان السابق . 
(۲) أبيقور ولد في جزيرة ساوس كه 5۷ سنة ۳٤١‏ ق. م. أسس مدرسته في حديقة اشتراها في أثينا بعد أن 
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متصل في المجموع كله» وهي فكرة ڌ NS a‏ 
العالم الوثني وأدخلها بعض المتصوفة إلى ميدان الفكر الإسلامي عن سوء قصد» أو 
عن ضلال في التصور الاعتقادي . 0 

والغريب أن أكبر مل لاتجاه الكتابة الاريخية على هذا المنهج الروماني كان واحدا 
من المؤرخين اليونانيين هو بوليبيو سء الذي أرسل إلى إيطاليارهينة بعد غزو 
الرومان لمقدونيا في سنة ٠١۸‏ ق.م. وقد عومل بوليييوس هناك معاملة طيبة وسمح له 
بالمقام في روما(" . 

واستطاع بوليبيوس أن يطّلع على السجلات الرومانية العامة ويستقي منها الأخبار 
التي دوتها في كتاب عن تاريخ روماء غطى الحوادث من سنة ۲۲١‏ إلى سنة ٠٤ ٤‏ 
ق.م. وقد عالج هذا التّاريخ معالجة كافية بالسبة لمفاهيم عصره» وهو یری أنه لیس 
ثمة تقوم للسلوك أكثر من المعرفة بالماضي» واتجه بوليبيوس اتجاهًا سيا بالنسبة لدور 
الدين»› ورأى أنه لو آمكن إقامة دولة من الحكماء لأغنت عن الدين › ومال إلى القول 

. ے . 3 
بالنظرية الدورية في التاريخ» وتوقع - بالتالي - سقوط روما رغم عظمتها الهائلة في 
م 

وقد حاول شيشيرون الذي يعد مجدّد المذهب الرواقي تكييف هذا ا مذهب تكييقًا 
جديذاء فحاول القضاء على الفكرة الأساسية التي يقوم عليها هذا المذهب» وهي فكرة 
وحدة الوجود» فالعالم عنده يرجع إلى عقل يتولى رعاية الناس في التاريخ» وبالتالي 
(۱) بوليسوس ولد في إحدى مدن إقليم أركاديا في اليليبونيز نحو سنة ۲٠٤‏ ق .م . 

Classical Dictionary p. 414).«J. Warrington) 
(2)J. Warrington «loc. cit. 

(۳) علي الغمراوي: مدخل إلى دراسة التاريخ الأوربي الوسيط : ص ۲۸١‏ . 
(٤)شيشيرون‏ رجل سياسة وخطيب وفيلسوف وأديب ولد في سنة ٠٠١‏ ق. م . وبعد مقتل يوليوس قيصر في 


سنة ٤‏ ق. م. تزعُم الحزب الجحمهوري وهاجم في خطبه مارك أنطونیو» وکانت هذه نهایته . 
Classical Dictionary p. 142-143). J. Warrington)‏ 
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فالدين بوصفه صورة اتصال الاس بالإله ناحية دائمة للتاريخ'. وقد رفض شيشرون 
- فى آخر حياته - الفكرة الأبيقورية القائلة «بأنه لا حياة بعد الموت»» وذكر أن هناك 
قوة تراقب الناس . 

على أن أروع ما كتبه روماني من تأملات تتصل بطبيعة الّاريخ وأهميته هي تأملات 
ماركوس أوريلي وس" وهو رجل له دور بارز في التاريخ الروماني في أثناء توليه 
القصير لمنصب الإمبراطور› ويعبر كتابه «التأملات» عن كل من مزاجه الروماني 
وتفسيره الروماني للأفكار الرواقية. وكان على اقتناع راسخ عميق بأن الكون 
کمجموع › متضمن في عملي (دور) - فطبق هذه الفكرة الدورية على الّاريخ . 

ولم ينكر ماركوس آوريليوس إنكارًا مطلقًا احتمال استمرار الوجود الشخصي بعد 
اموت - فالإنسان جسم وروح - فإذا حان الموت» تحول الإطار البدني إلى عناصره 
الأصلية «على حين أن الجزء الروحي إما أن يخمد أو يتحول إلى حالة أخرى للوجودا . 
ويبدو أن الفكرة المسيطرة عليه هى أن: «الكاثنات الروحية جميعا تذوب سريعا في 
روح الكون» كما أن ذكرى الأشياء جميعًا تدفن بنفس السرعة في خضم الزمن»" . 

ولا يفوتنا أيضسًا أن نذكر اثنين من بين المؤرخين الرومان النابهينء الذين برزوا في 
فلسفة التًاريخ وهما ليفي وس وتاكيتو سء وكان هذان المؤرخان قد برزا بصورة 
محدودة» يظهر فى إطارها اليل إلى المعاني الغيبية . 
(۱) انظر ويدجري : التاریخ وکیف يفسرونه : ص ٠١‏ . 
us )۲(‏ زاء 14u A‏ ولد في روما سنة ١1۲م»‏ وجلس على عرش الإميراطورية الرومانية من سنة ٠١١‏ 

إلى سنة ١1۸م‏ . 

Classical Dictionary p. 335). «J. Warrington) 
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لصق التاريخ. واستخلاس الان الكوني والاجتماعين 0 
کان لیفیوس من موالید باتافیوم (بادوا)ء لکنه قضی معظم حیاته في روماء حیث 
أف كتابه الضخم الذي عرض فيه تاريخ بلاده جرد حماسه العاشق للماضي» فلم 
يعن بالنظرات النقدية إلى التّاريخ» ولم يعرف حدودا فاصلة بين الواقع والخيال. . . 
بين التاريخ والأسطورةء فكان وطنيّا أكثر منه مؤرخًا - إذا صح التعبير . قصًاصًا يثير 
كبرياء قرائه أكثر منه باحتًا عن الحقيقة. ومع ذلك قد لیفیوس سفرا لا ینسی من أسفار 
التاريخ الروماني. 
أما تاكيتوس الذي اقترن بابنه يوليوس أجريكولا حاكم بريطانياء فقد وصل في 
المناصب إلى حكم ولاية آسياء وكان بذلك من المطلعين على خفايا السياسة التي تحاك 
في العاصمة . وانعكس إطلاعه هذا على التّاريخ الموسع الذي سجّله للإميراطورية من 
عهد جالبا إلى عهد دوميتيان» وعلى الحوليات التي سجلها منذ وفاة أغسطس إلى وفاة 
نیرون. ومع أن مؤلفات تاكيتوس لا تخلو من الأحكام المسبقةء إلا آنها تعتبر وثاثق 
حية للفترات التي تناولها. ولعل قوته تكمن في شفافية نظرته إلى المشاعر الإنسانية 
والدوافع» وهي نظرة ألقت على معالجحته لحياة الأباطرة كثيرّا من الضوء الذي يخطف 
البصر. وكانت أقوى نظراته تلك التي توقع بها سقوط روما في عصرها ذلك العظيم» 
وقبل النهاية بقرون عديدة» وكأن الحوادث الجسام التي كانت تترى أمام ناظره هناك 
على صفحات الواقع تنطق بالنهاية" . 
فالفلسفة الأبيقورية تكاد - بإجماع المؤرخين - تعد من أهم العوامل التي أدت إلى 
سقوط الإمبراطورية الرومانية من حيث الترف والانغخماس في الشهوات والمغاسد 
الأخلاقية . وقد صور هذا التحلل أدق تصوير المؤرخ (جييون) في كتابه عن اضمحلال 
الدولة الرومانية وسقوطها. لقد انحدرت المفاهيم والأفكار ولاسيما في القرون الثلاثة 
الأخيرة من عصر الدولة الرومانية إلى الهاويةء ولقد وجدت التبريرات العقلية 
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والنطقية لكل صور الانحطاط التي هوت بالمجتمعات الروماتية . ولقد أصيبت روح 
الإنسان في عهد تلك الإمبراطورية اللاتينية بالاضطراب والإحباط» فرانت القسوة 
والإكراه» والتظاهر والكبرياء» والقليل من الشرف . . والقليل من الصفاء . 

وكان البؤساء محتقرين › بينما الأغنياء غير مطمئنين متلهفين على إشباع النزوات 
تلهف المحموم» وتمضي الحياة على هذا النحو القلق الذي يأكل قلوب الناس ويتخذ 
صورة من القلق الديني العميق"ء بل قل: إنه يرجع إلى فقدان (دين صحيح) يرتفع 
بالإنسان الروماني من هذه الحفرة الحميقة الموحشة التي انحدر إليهاء وعاش فيها شبه 
مزق عدة قرون!! 

وهل يختلف هذا عمًا نطق به واحد من المعاصرين الذين عاشوا عمق المأساة؟ 

لتتابع كلمات سالفيان المرسيلي وهو يعزو انهيار الإمبراطورية إلى انحلال الأخلاق 
الذي ساد المجتمع الروماني والحياة الأثيمة التي كانت داعية ثهزية أمام الجرمان: «أي 
رجاء يحق لدولتنا أن تتعلتق بأهدابه إذا كان الجرامنة أبلغ منّا صفاءًٌ ونقاء؟ إن ما أقوله 
الآآن لهو القليل . أي رجاء في الحياة والغفران ونحن نرى عفة الجرامنة ونحن الرومان 
لا نقوی على آن نكون أعفة؟ آليس حقيقًا بنا أن نشعر با خزي والياء؟ إني آصيح بأعلى 
صوتي لكي يسمع العالم أجمع أن كوا أيها الرومان عن هذا الصلف أينما كسم 
واخزوا النفس بر الحق» وليكن معشركم الخجل والندامة. . . ألا تعلمون أننا شقينا 
بالدنس؟ . . . إن قوة الغرماء لم تكن هي التي لطمتنا الهزية النكراء» ولكن نحن الذين 
لطا تفا لك ابا اة ة الشنعاء»" . 
تفسيرالتاريخ عتد القرس: 

عرف الفرس قبل الإسلام بالوثنية التي تلت في عدد من التصورات الساذجة؛ 
كعبادة الكواكب والنار والعظماء وغيرها من المعبودات التي كانت جزيرة العرب قبل 
(1) هذه الأوصاف مقتبسة من (ه.- ج - ويلز) نقلاً عن فدحي رضوان (مع الإنسان في الحرب والسلام) نشر 


دار المعارف ص١٠‏ وهي متنائرة في کتاب جيبون. 
(۲)علي الغمراوي: مدخل إلى دراسة التاريخ الأوربي الوسيط : ص ۲۱۷ . 
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الإسلام تع ج بها . وتعتبر الزرادشتيةء ا 
مؤسس المذهب (عاش حوالي سنة ٠٠٠١‏ ق .م) من أبرز المذاهب التي نشآت في 
فارس وانتشرت فيهاء على الرغم من أن أكشرية الزرادشتيين قد هاجروا إلى الهند منذ 
حوالي آلف عام . 

وأهل الرأي يعتبرون أسفار (ا لجاثا) من أقدم ما عرف من المؤلفات الزرادشتية المعبرة 
عن تعاليمهاء وهي تعاليم احتفظ أتباعه بأهم ما فيها من مبادئ طوال التّاريخ 
الزرادشتي کله . 

وهناك اتجاه رئيسي للزرادشتيين من التّاريخ» وهو يتجلى فيما ورد في (أسفار 
الجاثا) من وصف لا في الخليقة من خير وطيبة» ومن تعظيم الله الذي يقيم الأرض 
والقبة الزرقاء ويقيمها شر السقوط ويأمره يزداد القمر ويذوي» وتحدد مسالك 
الشمس والنجوم» وهو الذي يدفع الريح فتجري سراعًا ويكسو جنبات السماء با 
يلؤها من الضياء» وهو الذي خحلق لنا ما نقر به عيتا من الأنعام والنباتات والماء» وهو 
'خالق البشر وبارئ أرواحهم وأجسامهم وواهبهم حرية الإرادة. 

ومن المحقق أن رزادشت كان من تعاليمه أن للناس حرية الاختيار والكفاح في سبيل 
الخيرء أو الخضوع لغريات الشرء وأهمية تواريخهم ترتكن من ناحية على استخدامهم 
لريتهم تلك» ومع ذلك فقد عاش مذهب الحبرية بين الزرادشتيين بعض عصورهم› 
وكان ذلك في الغالب نتيجة للكوارث السياسية التي قاساها الفرس من ناحية» ونتيجة 
لانتشار التنجيم من ناحية أخرى" . ۰ 

والجدير بالذكر أنه لم يحدث قط في عمر الزرادشتية نها صورت معنى التاريخ بأنه 
يقوم بوجه خاص في المجتمع بوصفه مجتمعاء فالفرد وحده هو الذي عليه عبور 


(۲) المرجع السابق : ص۷۸ . 
(۳) المرجع السابق : ص .۸١‏ 
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الزرادشتية لم تهمل إبراز العلاقات البشريةء بل أكدتها على الدوام» وإلى التعاون 
الاجتماعي أرجعت انتصار اير في العالم . 


ولكن كل هذه الومضات الزرادشتية كانت محاطة بسياج من التصورات الساذجة 
عن الله والكونء وقد ازدادت هذه التصورات سوءا في العهود التي تلت صاحب 
المذهب . 

وهكذا يبدو لنا الفكر البشري القديم في رحلته بحثًا عن الوصول إلى بعض المفاهيم 
حول تفسير التّاريخ . . . يبدو لنا هذا الفكر وكأنه يشي في بحر ّي تتلاطمه الأمواج» 
فلا يصل إلى مبدأ إلا لينقضه بعد قليل» وليعود القهقري ولا يضع يده على مصباح إلا 
ليسير بنفسه إلى إطفائه» ذلك لأنه مشي في طريق بلا معالم ثابتة . . . بلا دين صحيح . 
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التصسیرالديتى فى التاريخ 


[التصسير اليهودي والتطسير التصراني 
والمعالم المشترك] 
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تضسيرالتاريخ: في اليهوديت والنصرانيت 

المعالم المشتركة للتفسيرالديتي: 
إن أهمية الدين في التّاريخ أهمية لا تنكرء فكل الدلائل تؤكد أن (مصباح العقل) 

O E E 

من كل جانب» فإن الإنسانية - بالتالي - لا تستطيع أن تستغني عن (هداية الدين) 

الصحيح› وأكبر ما ي يعطيه الدين الصحيح للحركة البشرية معالم ثلاثة : 

ee ea 

۲ - منهج صحيح للحياة الإنسانية فردا كان أو مجتمعا إنسانيًا . 

۳ -الأمل بجانبيه : أمل متجدد في هذه الحياة» مهما كثرت فيها المحن والظلمات» 
وأمل فيما عند الله بعد هذه الحياة الدنيا التي تعتبر عند الأديان الصحيحة مجرد 
قنطرة للأبدية. 
ونحن لا نجد أنفسنا - في هذا المقام - بحاجة إلى استقراء الحضارات حول هذه 

النقطة» فإن حضارتنا الحديثة التي تفرض ظلالها على الملجموع البشري الآن» قد 

وصلت بالعقل - فيما يعتقد - إلى أرقى ما وصلت إليه في الحضارات السابقة» ومع 
ذلك فهذه الحضارة قد انحطًت بالإنسان في كشير من التشريعات والسلوكيات إلى 
مستوى لا يليق بالإنسان» فأقرّت الشذوذ الجنسي» وحمت كثيرًا من الوبقات 
الأخحلاقية» واستباحت دماء شعوب لمصلحتها الذاتية » فظهر الفرق شاسعًا بين القدرة 
الاجتماعيّة للعقل» والقدرة التشريعية التي سمت فيها الأديان بالإنسان إلى مركزه 

اللائق به في الكون . 
وأنا لا أتصور - من ناحية الأصول النزلة الصحيحة - أن هناك دينّا سماويًا فصل 

بين الدنيا والآخرةء أو فصل بين الفردي والاجتماعي أو بين ماضي الّاريخ البشري 

۷1 
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وحاضره. . . ااا رهن ر و ب اد م اام ا ت 
مستحدث ‏ وإلا فإن الأديان الثلاثة الموجودة الآن في عالنا (اليهودية أو النصرانية أو 
الإسلام) إنغا نزلت لتقعد للدنيا ما يربطها بالآخرة» كما أن أي دين من الأديان كان لبنة 
تتصل با قبلها وتشد من أزرهاء لأن مصدر الوحي واحد» وهذاالمصدرلم يرسل 
امناهج الإصلاحية لينقض'بعضهابعضًاء بل ليؤدي كل منها دوره في الظروف 
التاريخيّة الملائمةء ولكي يدفع نهر التّاريخ البشري خطوات إلى الأمام حتى تصل 
سفينته إلى شاطى العقل» والإيان معًا. 

وفي كل مكان وزمان» كان الناس في حاجة إلى الأمل حاجتهم إلى الطعام 
والشراب» فمنذ كانت البشرية على هذه الأرض» وهي ماضية في صراع مع امرض 
والشر والفقر واستعباد الإنسان لأخيه الإنسان . 

وهذه (الشلاثية) التي تعطيها الأديان الصحيحة - في عصورها - لا يستطيع أن 
يعطيها أي منهج بشري» ولا تستطيع البشرية أن تسير في التّاريخ بدونها. 
اليهودية وتفسير التاريخ: 

على الرغم من أننا نرى في اليهودية» وخليفتها النصرانية ديتين أصابه ما التحريف» 
ولاسيما فيما يتعلق بالعقيدة الإلهية وتقدير الرسولين الموحى إليهما بهماء حيث أنزلت 
اليهودية من قدر موسى من خلال ما أوردت عنه في التوراة من نعوت وسلو كيًات لا تليق 
به» وحيث رفعت النصرانيّة - في القابل - شخصية عيسى - المسيح - إلى درجة 
الألوهية » فوقع الدينان الموجودان الآن - بخلاف الإسلام - في خحطأً التفريط والإفراط . 

على الرغم من هذا اخلط في أصول التصورات الاعتقادية للدينين. فإننا نرى أنه 
ERE E SE‏ 
سيفرض ظلاله على هذا التفسير . 


() انظر ل .ج (شيني) تاريخ العالم الغربي: ترجمة مجد الدين حفني تاصق : ص ۲١‏ نشر وزارة التعليم 
العالي بجصر. 
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لقد بقي لنا سجل يهودي يعرف بالعهد القدي (التوراة)ء وهذاالسجل من وجهة 
نظر المؤرخ» قد ضم بعضه إلى بعض في أوقات متلاحقة» وعلى أيدي أفراد مختلفين . 
وبعض هذا السجل ملاحم» وبعضه قواعد کهنوتيةء وبعضه حكم ودلالات خلقَيّة 
ووطنيةء وبعضه قصائد شعريّة وغير ذلك» وقد ظلّت هذه الجموعة من الأدب القومي 
البهودي المسمًاة بالتوراةء تعتبر عند اليهودي (كلمة الله)ء مع أنها لا يكن أن تخضع 
لأية دراسة علمية نقدية» ولا أية دراسة لا تعتمد على التأويل'“ والتفسير الرمزي . 

وخلال القرن الثامن عشر بذلت محاولات في دراسة هذه النصوص»› با منهج نفسه 
الذي درست به النصوص الأديية والتًاريخيّة لهومل وفرجيل» وثيوسيديدء 
وهيرودوت. ولم تستطع هذه الدراسة النقدية أن تصل إلى اتفاق تام على الرأي 
التوراتي في مشكلات المصير البشري" بل إن الدأرسين قد حادوا في معرفة عصور 
الأسفار المكتوبة ومؤلميهاء ولا يزالون حتى اليوم مختلفين حول من كتب هذه الرسالة 
أو تلك فردا كان أو جماعة" . 

وقد ناقش أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم (ت ١٥٤ه)‏ التوراة مناقشة 
نقدية تاريخية من عدة جوانب يهمنا منها هنا جابان هما : 

الأول: كشفه للتناقض في نسخ التوراة (كما هو الحال بين توراة السامرية وتوراة 
ساثر اليهود). 

والجانب الثاني: كشفه الأكاذيب في نصوص التوراة المعتمدة لدى اليهود» والتناقض 
بينهاء ومن أبرز الأكاذيب التي كشفها ابن حزم في التوراة ما ورد فيها عن اهر الذي 
يخرج من الحنة متفرعا إلى أربعة رءوس هي التيل وجيحان ودجلة والفرات . وكذبها 
على الله بأنه اعترف بأن آدم قد صار مثله في القوة» وزعمها أن لله أولادًاء وقولها في 
لوط (وبناته ما لا يليقء وزعمها أن في إسحاق شنعا مخزية» ونسبتها الزنا لأنبياء بني 
(۱) انظر کوبیین بزنتن: آفکار ورجال: ص ۱۳۱ . 
(۲) المرجع السابق: ص ٠۳۲‏ . (۳) المرجع السابق : ص ١۳۳‏ . 
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إسرائيل. . . وزعمها أن الله حض بني إسرائيل على سرقة أموال المصرين حين 
خروجهم من مصر» وأن هارون هو الذي صتع لهم العجل ليعيدوء' . 

على آنه من المقرر تاريخيًا - على الرغم من هذه الخد الخطيرة على التوراة - أن 
اليهود قد ألغوا عقولهم إزاءها تعامَّاء واعتمدوا بكثير من العنصرية والتعصب ما جاء 
فيها من مقررات» ووقفوا خلف التوراة - بهذا التحريف - بعزل عن 
غيرهم من الشعوب» مكافحين عشرات القرون» حفاظًا على شخصيتهم اليهوديةء 
i e as‏ 
فكانت لهم القائد"“ خلال رحلتهم الطويلة في التّاربخ . 

ومع كل هذه المآخذ على التوراةء فإننا نستطيع أن نقول: إن نظرة اليهود إلى التّاريخ 
تقوم أساسًا وفي أوسع شمول على عقيدة (الله)ء فالطريق إلى قهم التًاربخ هو الاعتماد 
على السيطرة الإلهية . ومع أنه جاء عليهم أوان ربا سار فيه اعتقاد يهودي بأن للشعوب 
الختلفة أربابًا متفرقين» وأن لليهود (إلههم الخاص) العظيم . لأنهم شعب الله 
المختار» إلا أننا نرى أن الرأي السائد لديهم آن هناك إلها واحدا فقط . 

ومع أن اللإصحاح الأول من سقرهم الأول (سفر التكوين) تعتبر أسطورية 
(ميشولوجيّة)ء SS‏ 
فهو الذي خلق الأرض بكل ما لديها من خصاتص تجعل الشّاريخ مكنا على ظهرهاء 
وهو الذي خلق الكاثنات البشرية في صورة (سيكوفزيائيّة) أي آرواح لها أبدانء وهر 
الذي آدخلهم في رفرف من السعادة والحبور «جتات عدن» . ولكن التّاريخ يحتوي 
على الشرء كما أن قصة قصة «سقوط؛ آدم وحوء. وهما أول الكائتات البشرية » تقدم لنا 
تبيانا لأصل ذلك الشر. وتنطوي القصة ضمتا على فكرتين دامتا بقوة في نظرة اليهود 


() اقظر : عبد الیم عویس : ابن حزم وجهوده في البحث النّاريخي والحضاري : ص ۳٤۹‏ ۰ طبع دار 
(9) انظر ل. ج شيني : تاريخ العالم الغربي: ص *۸. 
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إلى التاريخء وأولى هاتين الفكرتين أن لاإنسان مطلق الحرية في طاعة الله أو عصيائ 
وابتعاد الإنسان عن الله عن طريق المعصية هو أصل الشر وأساسه»ء كما أن جميع أنواع 
الشرور الأخرى تتوقف توققًا مطلقًا عليهاء ومع أن الله قد طرد آدم وحواء من جنة 
عدن» فإنه لم يباعد بين ذاته وبين الشرء إذ ذهب اليهود إلى أن الله ظل دائسًا على 
اتصال بالناس في الّاريخ » ومع أن سفر ”التكوين» يرى أن من اللعنة أن يكتسب 
الإنسان خبزه بعرق جبينه » فإن الكتب المقدسة تعود بعد ذلك فتعالج الحاجة إلى العمل 
باعتبارها بركة ونعمة» وقد منح الله الإنسان «حكمة القلب ليقوم بجميع أصناف 
الأعمال» على أن الكتب المقدسة لم تعطنا أية إشارة عن اقتناع القوم بوجود أي تقدم 
متواصل في التّاريخ . وإنغا هناك - على الأصح - تعاقب للحركات : أمامًا وخلقًاء 
وأوقات الرخاء وأوقات الشدائدء وقد تدخل الله في ظروف معي في اللّاريخ !!(. 

ولا يكن القول بأن فكرة اليهود عن التاريخ تقوم على نزعة فرديةء بل هي فكرة 
تدور حول نزعة شعويية عنصرية (شعب الله المختار) ثم حول البشرية عامةء والملوك 
نواب الله في الأرض» عليهم العمل على زيادة رفاهية شعب الله المختار . الذي سجّلت 
الأسفار التاريخيّة ما فعله الله بهم وما أتاهم من أجله» وهذه الفكرة العنصرية ليست 
مجرد كبرياء أو فخر عنصري» وإنا هي فكرة دينية : «فأجعلك آية عظيمة أباركك 
وأعظّم اسمك» وتتبارك فيك جميع قبائل الأرض“"ء وقد كان لهذ التزعة العنصرية 
أثرها الكبير في التّاريخ اليهودي ونتائجها المدمّرة على النّاريخ الإنساني كله. 
التصرانية وتفسير التاريخ. 

إذا كانت اليهودية قد تخبّطت في آصولها الفكرية على النحو الذي رأيناه في 
التوراةء فإن النصرانية قد خضعت للمنهج نفسه تقريبًا عبر مسيرة كتبها المقدسة في 
(۱) ویدجري: الٌاریخ وکیف یفسرونه: ص ۸۵ .۸٩‏ 
(۲) سفر التکوین ۳/۱۲ وانظر المرجع السابق : ص ۸١‏ . 
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فسفالتريخ وستخلاص الان الكونيةوالاجتاميت و 


السّاريخ - ومن المؤسف أنه ليس لدينا ([نجيل المسيح) نفسه الذي تنل عليه» وكل ما 
لدينا عدة مذكرات شخصية كتبها بعض تلامذته الذين عاصروه»› والذين لم يعاصروه. 
والنصارى لا يعون أن الأناجيل منزلة من عند الله على المسيح» ولا أن الملسيح 
أتاهم بهاء بل كلهم لا يختلفون في أنها أربعة تواريخ ألفها أربعة رجال معروفين في 
أزمان مختلفة : 
اولها: تاریخ أله «متی اللاواني؟ بالعبرانية بعد تسع ستين من رقع المسيح» في نحو 
ثمان وعشرين ورقة بخط متوسط). 


والثاني: تاريخ ألّفه «مرقص الهاروني» بعد اثنين وعشرين عامًا من رفع المسيح»› 


وكتبه باليونانية في أنطاكية . 

والثالث: تاريخ أله «لوقا الطبيب» تلميذ شمعون باطرة» كتبه باليونانية بعد تاليف 
مرقص المذكور في حجم إنجيل مى . 

والرابع: تاريخ أله باليونانية (يوحنا ابن سيزاي) بعد رفع المسيح ببضع وستين سنة 
في ربع وعشرین ورةة . 


ويعترف أكشر علماء النصارى بآن هذه الأناجيل لا تصمد آمام منهج النقد العلمي 
الحديث» ويقول (ويدجري) صراحة: «إنه قیاسًا على مناهج ما یکن أن يسمی باسم 
التاريخ العلمي» لا يكن إثبات أن الأحداث التي تعد أساسيّة في المسيحية قد حدثت 
فعلاًه"» أما موريس بوكاي - احاح الفرنسي العا مي - فيقول في معرض حديثه عن 
التوثيتق التاريخي للتوراة والأناجيل (الحهد القدم والجديد) : 
(1) انظر : ابن حزم : الفصل : Y/Y‏ 
(۲) انظر المرجع السابق : .١ ٠۲/۲‏ وانظر في ذلك الدكتور آحمدشلبي: المسيحية: ص ٠١١‏ ومابعدها 
وص ۱۷٤‏ ومابعدها. 
(۳) التاریخ وکیف یفسرونه: ص۱۰۲ . 


القصل الرايع: التضسيرا E‏ ا 


کے 

الم يكن يجري الحديث (منذ مجمع نيقية) حتی مجمع الفاتیکان الان -٠۱۹۹۲(‏ 
٠‏ م) عن أصالة نصوص التوراة والأناجيل» باستثناء الاختصاصيين النادرين . . 
ومن ذلك أنه ما من أحد كان يتجرأ على أن يتشكك في كونها - أي الأناجيل - نتاج 
شهود مباشرين لرسالته - ألم تكن الأناجيل تدعى «مذكرات الحواريين؛؟ ولكن لائحة 
من لوائح مجمع الفاتيكان الثاني في سنة ١٠۹م‏ لم تنح هذا النحو بصورة قطعية . 

غير أن هذا التصور قد هاجمته بعد ستوات قلائل من المجمع الأخير بحوث أخذت 
تظهر ابتداء من سنة ١1۹۷م‏ وهي من إنتاج «لاهوتيين؟ مسيحيرن» فقد قام هؤلاء 
بدراسة دقيقة للنصوص مستعملين كل العناصر التي تمنحها لهم العرفة العصرية في 
مجال علم اللغة وعلم الآثارء والتاريخ. . . إلخ . 

ای ر ا ی ا ی ی ا 
كانت تعتقده في عیسی جماعات مختلفة لا تتفق فيه - كما يبدو من النصوص - على 
رآي واحد» لأن أحدانًا من رسالته قد عولحت بصورة تختلف باختلاف نظرة أصحاب 
الأناجيل الناطقين بلسان تلك الجماعات »إن شروح الترجمة المسكونيّة الأخيرة للتوراة 
(العهد الحديد ١۱۹۷م)‏ وهي عمل اشترك في إنتاجه أكثر من ٠٠١‏ اختصاصي من 
الكاثوليك والبروتستانت لتصرح بذلك دون أدنى التباس أو غموض» كما تعبر عنه 
أيضًا أعمال مدرسة القدس التوراتيّة» هذا إذا اقتصرنا على أهمها فقط . بيد أن مجمع 
الفاتيكان كان قد استثنى في الحقيقة العهد القدي » إذ أكد في التصريح المجمعي رقم )٤(‏ 
أن هذه الكتب «تتضمن نقصًا» بل وحتى «باطلاًه» وتبين الأعمال الحديغة أنه من 
المشروع تقوم الأناجيل بمشل هذه التقويات'“!! فكيف نتصور كون هذه الأناجيل لا 
تنقل إلينا إلا الحقيقة التي أوحى بها الله» عندما نجد فيها مقاطع لا يقبلها العقل ولا 
نطق ولا التاريخ إطلاقًا؟ - وهي أكثر من أن تحصى !! 
من مار براي ني الت انکر لاني عشر زار ٩۷‏ ې. 
و 


التوراة - العهد القدم ومثلها العهد الحديد - قد وقرت مجالا للتفكير في تعارض 
صارخ بين بعض مقاطع نصوصهاء وبين المعارف الحديثة» وما كان جديرا بالبحث عنه 
هو سبب وجود هذه التعارضات في نصوص تنقل إلينا وحي الله » على أن مايجري 
مجرى اليقين منذ آن حصلت لنا مفاهيم كانت إلى ذلك الحين» تعوزنا عن أصول 
نصوص التوراة» وعن صياغتها التحريرية» وبلوغها إليناء هو آن دور التلاعبات 
البشرية بها دور كبيرٌ جذاء وأن كثيرا من النصوص هي كتابات المناسبة الظرفية » مثل 
قصة التكوين الكهنوتية » أو حتى كتابات النضال» كمايقول سماحة الأب «كلنجيسر) 
في وصفه للأناجيل » وفي هذه الظروف جد حالات عدم التوافق مع المعارف العصرية 
تفسيرها الكامل» والذي كان يكن أن يدهشناهو عدم تضمنها لمثل هذه الحالات 
اماف( . 

على أن السؤال الذي يجب أن يوجه هناء قبل الحديث عن الموقف النصراني من 
التاريخ» أو غير ذلك ما يكن أن نعرض له. . هو : 

هل صحيح ما يقوله النصارى من أن المسيح إله أو ابن إله أو أنه على الأقل من طبيعة 


غير البشر؟ 
وبالطبع فإن لهذا السؤال صلة أساسية بامرآى النصراني في الشاريخ وحركته 


ونحن نرى أن نترك للنصارى أنفسهم الإجابة عن هذا السؤال . 
ومن الخريب أن ا مرخ «كريين برنتن؛ قد وجه هذا السؤال نفسهء وأجاب عليه. . 
لقد تساءل برنتن : هل زعم يسوع التاريخي أنه ابن الله؟ أو أنه الله ذاته؟ 
ثم آجاب کرنتن قائلاً : 
(1) الموضع السابق. 
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لقد لقى رجال الذين المسيحي مشكلات عسيرة ة في سنوات تكوين الكنيسة (وهي 
اختراع لبولس) في إيجاد حل مرض لا عرف فيما بعد جشكلات المسيحية في الأناجيل 
الشلائة الملجملة - كماتسمى كذلك - وهي القصص التي رواها متّى ومرقص ولوقاء 
وفي الإنجيل الرابع وهو أمعن في الميتافيزيقية (نجيل يوحنا)» ففي هذه الأناجيل 
الأربعة يروى أن يسوع قد استخدم عبارات بحاجة شديدة إلى التفسير الديني ؛ مثل 
قوله: «مملكة الرب»» ودابن الإنسان» كمايقول مؤلفه: «كي تؤمنوا بأن يسوع هو 
المسيح ابن الله وأنكم بإيانكم سوف تكون لكم من اسمه حياة» والواقع أن ثقل التفكير 
السيحي كان ييل خلال القرون نحو تأليه المسيح» وكانت آراء الوحدانيين تحت أي اسم 
من الأسماء - آراء زنادقة حارجين على الأرثوذكسية. 

ويستطيع المرء رغم هذا - كما يرى برنتن - إذا أخذنا بالتفسير التاريخي الطبيعي 
لصادر العهد الجديد - أن يزعم أن يسوع لم يدع لنفسه الألوهية قط وأن مشل هذه 
العبارات التي ذكرناها آنمًا غا رويت محرفة أو استعملت مجازا أو كانت هذا أو ذاكء 
وأن يسوع في الواقع لم يكن يهتم بعلم الدين أو بالديانة المنظمة حقًا وإغا كان شديد 
الاهتمام بحث إخوانه من البشر على أن يعيشوا ما نستطيع أن نسميه من غير تعقيد 
ا لحياة البسيطة فوق الأرض» بل لقد غالى بعضهم وزعموا أن يسوع التّاريخي كان شاذًا 
متحمَسًا للعودة إلى الطبيعة» بل يرى بعضهم أنه كان على ضحالة في المعرفة وتعصب 
في الفكر (11). 

إن يسوع كان مزورًا عن عمد دجًالا يبرئ المرضى بالطبيعة » والمهم في هذا الصدد 
هو أك إذا اعترفت بأن مصادرنا ناقصة وغير دقيقة لا تستطيع أن تستبعد استبعادا كاملاً 
آي تفسير لشخصية يسوع» تبدو بمكنة ومعقولة من الناحية الإنسانية. 


(۱) آفكار ورجال ص: 1۷۷ 1۷۸ ويلاحظ التدني الذي انحدر إليه بعض النصارى في وصف اليد 
اليح کا . 


اا 


ونحن - كمسلمين - نتكر هذه التعبيرات السيئة التي وصم بها النصراني «كرنت» 
شخصية المسيح ية ونرى أن المسيح نبي معصوم كري» وأنه ليس دجالاً ولا جاهلاً 
بالشئون الديتية ولا مهملا لهاء لكننا في الوقت نفسه نرى آنه ليس إلها ولا نصف إلهء 
وأنه يشر رسول كبقية المرسلين» والمهم أننا نتفق مع تلك الآراء النصرانية الناضجة التي 
تعترق ببشرية المسيح» وتؤكد آنه لم يدع الألوهيةء وتضع الأناجيل الأربعة في مكانها 
الصحيح الذي يجعلها لا تعدو أن تكون كتَبًا نالها من أهواء البشر وتحريفهم على الله 
الكثير. 

ومن الجدير بالذكر أن نشير إلى أن اللسيح من الناحية التاريخيّة لم يعلم الناس آن 
يزدروا الدنياء ولا أن يتمتعوا بالدنيا معا قاتلاًء ولا أن يسخروامن الدنياء ولكنه 
علمّهم أن يحبوهاء وأوجب عليهم آن يحب بعضهم بعضبًا ويساعد بعضهم بعضًا . 
وقد علّم عيسى الناس أن ا لحب أقوى شيء في الحياة» وتجاهل كل فروق المركز والتعليم 
واختلط بكل أنواع الناس» ووعظ كل أنواع الناس : الغني منهم والفقير» واليهودي 
منهم والوثني» والإغريقي منهم والبربري . غير أننا ما ينبغي لنا أن ننسی آنه کان رسولا 
إلى بني إسرائيل بصفة خاصة' «إغا بعثت نراف بني إسرائيل»!! 

ولقد كان أكبر تطور حدث بعد انتهاء حياة السيد المسيح على الأرض هو اعتناق 
القديس بولس للمسيحية» ونحن نفضل أن ندع ه. ج. ويلزيصف هذا الحدث 
وتقدير آثره» حيث يقول : 

«كان القديس بولس من أعظم من أنشأوا المذهب المسيحي» وهو لم ير المسيح قط» 
ولا سمحه يشر التاس بهء وكان اسم بولس في الأصل شاءول» وكان في بادئ الأمر 
من أبرز وأنشط من سلطو! الاضطهاد على فئة الحواريين القليلة العددء ثم اعتنق 
الملسيحية فجأة» وغير اسمه فجعله بولس» وقد أوتي ذلك الرجل قوة عقلية عظيمة» 
كما كان شديد الاهتمام بحركات زمانه الدينيةء فتراه على علم عظيم باليهودية 
ججج ص2 ب 


النصل الرهیع التضسریرالدینی ى تاریخ 


ا 


والمترائية› ديانة ذلك الزمان التي تعتنقها الإسكندريةء فتقل إلى المسيحية كثيرا من 
أفكارهم» ومصطلح تعبیرهم»› ولم يأت إلا القليل في توسيع أو تنمية فكرة يسوع 
الأصلية» وأعني بها فكرة ملكوت السموات» لكنه علَّم الاس ن عيسى لم يكن المسيح 
الموعود فحسب»› ولا زعيم اليهود فقط» بل إن موته كان تضحية مثل سمات الضحايا 
القدية المقربة إلى الآلهة في أيام ا لحضارات البدائية من أجل خلاص البشريةى('. 

- وكان بولس مواطتًا رومانيًا أصيلاً من طرسوس في آسيا الصغرى وعَرس بصناعة 
الخيامء وقداشتهر ت (طرسوس) بصناعة قماش وبر الماعز» وفي تلك المدينة نة تعلَّم 
تعليمًا نظاميًا بجامعتها وتلقى بعض العلوم الإغريقية القديةء وكان ورعًا خير شابًا 
یدرس على کبار حبار بیت المقدس» وکان حقًا ما قیل عنه کما قیل عن مؤلّف کتاب 
المزامير القدم من أن كل ما متعته تركزت في شريعة (يهوه)» غير أنه اتقلب مسيحيًا 
بسبب رؤيا مذهلة رأى فيها عيسى في الطريق إلى دمشق'. 

ومع هذا. . فإن التطور في المسيحية لم يقف عند ما أحدثه بولس الذي يعزى إليه 
إدخال كثير من العناصر الوثنية في النصرانية» والخروج بالنصرانية من التو حيد إلى 
التثليث - بل ظلّت النصرانية تتطور - بعد بولس - تطورا كبيرا في صل العقيدة 
وقروعها. 

وكان من أهم التحولات الفكرية الكثيرة بعد بولس في النصرانيّة» هذا الانتصار 
الرسمي الذي توج باعتناق قسطنطين"' للنصرانية» وما تبعه من دخول النصرانية إلى 
عالم الإمبراطورية الرومانية» لقد كان هذا الحدث تجسيدا لكل محاولات بولس» فكان 
أبرز تحول في تاريخ النصرانيةء ففي مجمع نيقية سنة ١۳۲م‏ أمكن أن يتم التوافق بين 
i E E‏ 
( قطن : إميراطور روما(٠ (erv:‏ وبدخو لهفي النصرانية حسم الأمر الديني بالنسبة 

لا میراطورية . وكان لهذا التطور الديني أثر سلبي في التّاريخ لكنه كان محركًا لبعض نظرات فلسفة 
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عناصرها في الديانة الجديدة» وفرح النصارى بهذه التتيجة» وصارت النصرانية الدين 
الرسمي لاإمبراطورية الرومانية. وأسفر هذا الانتتصار الرسمي عن ميدأ لاهوتي 
خالص في التّاريخ . 

ومنذ القرن الرابع الميلادي الذي شهد هذا التحول» آخذت العبادة النصرانية في ظل 
الإمبراطورية المتحدة شكلها الوثني الجديدء فبعد آن كان الإمبراطور مؤلهاء أصبح 
الآن خليفة الله في أرضهء ناثبًا عن السيح في حكم رعيته» وقد أطلق قسطنطين على 
تفسه «رجل الله» و«مبحوث العناية الإلهية» ورفعه شيخ مؤرخي الكنيسة «يوساب 
القيساري» إلى مصاف الرسل» إذ جعل منه الحواري الفالث عشر للمسيح» وإذا كان 
قسطنطین قد حرص على آن یکون في عاصمته الجديدة مجلس للسناتو» شبیه با کان 
قائمًا في روماء فلم يعد هذا المجلس الذي كونه نوعًَا من «الديكور» - إذا صح هذا 
التعبير - أراد قسطنطين أن يزين به «روما» الجديدة. 

وقد ظل الأباطرة المسيحيون يحملون اللقب الوثني «الكاهن الأعظم؟ باعتبار 
الإمبراطور الرئيس الديني الأعلی› حتی تخلّی عنه الإمبراطور جراتیان -۴۷١(‏ 
(A‏ . 

ومع أن هذا اللقب كان مسألة شرفية تقليدية زمن الإمبراطورية الوثنيةء إلا أنه تحول 
إلى حقيقة علميّة منذ تحول الإمبراطورية إلى المسيحية"٠»‏ فقد أصبح الإمبراطور يشل 
فعلاً رأس الكنيسة»ء بيده مقاليد الأمور في الدين والدولة بعد أن ع الزاوج غير الشرعي 
بين الكنيسة والدولة في مطلع القرن الرابع على يد الإمبراطور قسطنطين» الذي يعد 
أول من رسم لخلفاته من بعده طريق القيصرية البابوية التي أخذ الأباطرة يعملون 
جاهدين على تعميق جذورهاء حتى أصبحت تثل عند بداية القرن الثامن سمة بارزة 
(1) العالم البيزنطي: تاليف ج. م. هنسي: ترجمة وتقدم وتعلیق : د. رأفت عبد الحمید: ص ۲۸» ٠۲۹‏ 

الطبعة الأولى ۱۹۷۷م القاحرة. 
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من هم سمات الحكم في الإمبراطورية البيزنطيةء فالإمبراطور قسطنطيوس» ابن 
طط وجا يقول لأساقفة مجمع ميلانو سنة ١١۳م‏ وهو يحاورهمء وقد 
راحوا يحاجون ويجادلون حول شرعية محاكمة «اناسيوس؟ التي جرت في صور قبل 
ذلك بعشرین عامًا: «إرادتي هي القانون» وسار جوستنيان خطوات بعيدة على 
الطريق» وتكشف متجدداته التي أصدرها لتنظيم الأمور الكنسية» عن مدى رغبته 
الجامحة وإيانه العميق بسيادته على الكنيسة» بل لقد كان يؤمن تامًا بأن من حقه أن 
يختار لرعيته العقيدة التي يجب عليها اتباعها دون مناقشةء فالناس عنده على دين 
ملوكهم . فلما كان عهد ليو الثالث الإيزوري» بلغت القيصرية البابوية شأوا عظيمًاء 
دل على ذلك سياسته تجاه الأيفونيينء وما أقدم عليه من فصل مناطق جنوب إيطاليا 
وصقلية عن سلطة البابا وإخضاعها لأسقف-القسطنطينية » ثم كشف عن ذلك بجلاء 
في الرسالة التي بحعث بها إلى البابا جريجوري الشاني» يقول له فيها إنه - أي ليو 
الثالث: إمبراطور - وقس"ء وقد ظل أباطرة بيزنطة ينهجون نفس النهج حتى آخر 
ا 
وهكذا يكن أن نتبين بوضوح آن هذه القرون الثلاثةء من الرابع إلى السابع » كانت 
تحمل في طياتها دلائل التحول إلى عصر جديد ذي سمات متميزة"» وکان لابد أن 
تحدث المبادئ الجديدة التي حملتها المسيحية معها إلى الإمبراطورية هزة كبيرة» في 
وليس بخاف على أحد ذلك الأثر الواضح الذي تركته 
النجية على مكلف مبادين الفكر والقن والحياة الاجتماعية داخل الإمبراطورية 
کک إلى ا لحد الذي دفع امرخ جيبون إلى أن يبني نظريته في انهيار الإمبراطورية 
وسقوطهاء في جانب كبير منها» على هذه المبادئ المسيحية - وهذه الآراء رددها 
المؤرخون الوثنيون قديًا وفي مقدمتهم (ذوسيموس) الذي عاش في القرن الخامس 
وأوائل القرن السادس . 


(1) هسني : العالم الييزنطي : ص ۲۹ء .۳١‏ وانظر شيني : تاريخ العالم الغربي: ص ٠٤١‏ . 
(۲) المرجع السابق: ص .۳١‏ 
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وإذا كانت آراء جيبون الآن تتعرض لكثير من النقد من جانب المؤرخين المحدثين› 
إلا أن هذا لا ينع من القول بأن السيحيّة تركت بصماتها واضحة على الجتمع 
الروماني'. ويتمثل ذلك إلى حدبعيد جدا في مجال الفكرء فقد كان على المسيحية 
حتمًا مقضيًا بعد أن خر جت من دائرة اليهوديّة » ومضت إلى طريق آخر أن تهجر كارهة 
آسلوب التبشير بجعجزات المسيح جذبا لليهود» إلى الدعوة عن طريق الاقتناع العقلي 
وإعمال الفكر لاجتذاب الوثنيينء ومن ثم كان على المسيحية آن تتفلسف»› أو بتعبير 
آخر» ترتدي ثياب القلسقة› فظهرت في منتصف القرن الثالث والقرن الرابع مسيحية 
مفلسقةء ولا ينع هذا من وجود آراء من هذا القبيل في القرن الثاني الميلادي› وکانڻ 
الهدف من وراء ذلك هو إرساء العقيدة السيحية على أسس عقلانية» كي تواجه 

التيارات الفلسفيّة السائدة من رواقية وأفلاطونية محدثة وفيثاغورية جديدة" . 


ويلخص لنا (غوستاف لوبون) هذه النظرية اللاهوتيّة الفلسفيّة اللمتزجة التي 
سيطرت على الرؤية النصرانيّة للتاريخ خلال حقبة طويلة من عمر النصرانية بعد أن 
حولها قسطنطين وخلفاؤه هذا التحول الخطير. . . فيقول : 

«تصفحوا تاريخ ما بين القرن الخامس والقرن الشامن عشرء تجدوا أن علم اللاهوت 
هو الذي يسيطر على الروح البشريةء ويوجهها فتطبع جميع الآراء بطابع علم 
اللاهوت» وننظر إلى المسائل الفلسفيّة والسياسيّة والكًاريخيّة من الوجهة اللاهوتية 
دائمَّاء والروح اللاهوتيّة من بعض الوجوه هي الدم الذي جرى في عروق العالم 
الأوربي حتی بین ودیکارت»"' . ۰ 

- وتدل الكتب التًَاريخيّة التي ألفت في ذلك الزمن الطويل على درجة ما يكن 
للعوامل الدينيّة أن تؤثر به في أفكار الناس وعلى مقدار بساطة المبدأ العام عن الكون في 
ذلك الحين. 
(۲) امرجم السابق: ص ۳۲. 
(۳) غوستاف لوبون : فلسفة التاريخ : ترجمة عادل زعيتر: ص ٠٥٦‏ 0۷ دار المعارف مصر ٤١۱۹م‏ . 
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الانصل الرايع: التطسير الدینی‌هی التاررخ پک 


Ce 

وفي الرأي اللاهوتي تسيطر على مجرى ًاريخ قدرة رة عاطفة أو ساخطة» 
فکان لابد من خشيتها أو التضر ع إليها بلا انقطاع» وكان أقوى الملوك يرتجفون أمامهاء 
ومن ذلك أن كان لويس الحادي عشر ينفق جل ماله محاولاً أن ينال حماية العذراء 
وأبرار الفردوس» قانعا - على رواية مؤرخ له - بأنهم يتدخلون في أعمال الإنسان 
دائمًا قادرين وحدهم على ضمان الانتصارات الحربيّة أو الدبلوماسية» وإلى وقت 
قريب نسبيا كان على هذا الاعتقاد الصبياني فلاسفة فضلاءء وقد ساق هذا الاعتقاد 
لبتتز إلى أفكار كشيرة التفاؤل» فكان يقول: إن العالم بالغ الصلاح بحكم الضرورة؛ 
وذلك لأنه لا حدٌحكمة الرب وكرمه. 

رام تاذ باد اريخ الاهوتية في الزوال إلا بعد آن ثبت تقدم العام کون جب 
حوادث العالم خاضعة لسنن وثيقة لا تعرف الهوى' . 

وباستشناء الفكرة اللاهوتية التي سيطرت على الرؤية النصرانية للتاريخ › كانت هناك 
أفكار أآخرى عن الرهبنة والعزلة والزهد الصوفي» سيطرت - كذلك - على الرؤية 
النصرانية إلى اليوم. بيد أن المسيحية في تقديها لاإطار العام للتاريخ قد قدمته على 
شکل دراما مسرحية : 

الفصل الأول: في ا مسرحية هو «سقوط آدم با أعقبه من استمرار الخطيغة التي هي 
تباعد عن الله بين ذرية آدم . 

والفصل الثاني: هو دخول الله في التّاريخ متجسّدا في صورة بشرية في «يسوع 
المسيح؛ وتضمن هذا الفصل ما يلي : 
أ -تأسيسه الكنيسة المسيحية بجمعه التلاميذ بتأثيره الشخصي وأسلوب حياته وتعاليمه. 
ب -تخليصه البشرية بوفاته على الصليب . 


ج بعثه وصعوده إلى السماء معطيا البشر تأكيدا بخلودهم . 
(۱) لوہون : اكان السابق. 


A0 


اسف التاريخ. واستخلاص الان الكونيموالاجتماعيم اجه 
“ED ê‏ 
والفصل الثالث: هو تبشير العالم بالإنجيل تبشيرًا مضى مع اتساع نطاق الكنيسة 
المسحة. 


فما الفصل الرابع والنهائي: فهو عودة المسيح للمرة الثانية إلى العالم جالبًا معه يوم 
الحساب» وافتتاح مملكة السماء المرسومة بالكمال والمقرونة بآم البركات» فأما فيما 
يتعلق بالمسيحيين وانتشار ا مسيحيّة في التّاريخ فإن الله في زعمهم حاضر في صورة 
الروح القدس» وبهذا المفهوم تصورت المسيحيّة الله في صورة ثالوث في واحد (الأب 
والابن والروح القدس)ء وهم يرون أن الأب يعد صورة سامية لا لحق» وأنه بذلك 
قد طوع ظهور الّاريخ› ويرون في الاين مخلصًا قصد به أن يرد التاريخ إلى هدفه الذي 
أراده الله منه» ويرون أن الروح القدس هو الذي يظهر الناس في أثناء عمليّة الًاريخ› 
وهناك نقطة جوهرية في هذه النظرة المسيحية التقليدية هي الاعتقاد بأنه بعد تلوث البشر 
با لخطيئة التي جرت على يد آدم صار من الضروري أن يجيء الله إلى اريخ في صورة 
تشر ومبدأ تجسيد اله هذا ّل مرة واحدة إلى الأبد التفرق الأساسي بين المسيحيّة 
والتصورات التأليهية عن الَاريخ( . 

ومن جوانب النظرة المسيحية للتاريخ أيضًا ما يرونه من أن أهم مافي الحياة هو 
الاتجاه الروحي الحخيواني› وهو اتجاه قطب الرحى فيه حب الله والطاعة لإرادته . وهي 
المؤدية إلى ا لحب الخالص للنفس وللجيران. وقد تقبلت المسيحيّة آلام الصليب بوصف 
كونها راجعة إلى إرادة الأب» وبتلك الالام نحت السيحيّة خطايا العالم» وقد وعدت 
الناس بحياة سعادة قابلة في جنة الفردوس» ومع أن المسيح عاش عيشة فيها الكثير من 
نكران الذات ودعا غيره إلى التضحية ليتبعوه» فإنه رضي لبعضهم - كمايقول 
النصارى - بمباهج الزواج»ء ولم يتنم عن بعض المشاركة في الولائم والأعياد. وبهذا 
فإن اتجاهه وإن كان ينطوي على الزهد إلى حدٌّماء فإنه لم يكن فرارًا مطلقًا من العالم 
(۱) آلبان ويدجري: الٌاربخ وکیف يفسروته: ص ۱۰۱ ٠٠۲‏ . 
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التصل الرايع؛ التسير الديتى فى التاريخ چ 


ولا رفضتًا للتاریخ المؤقّت تفضيلاً للخالد الأبدي عليهء فالمئل الأعلى الذي بشر به هو 


- إن الغطأً الكبير في التفسير النصراني للتاريخ» أن أسسه قامت على مبادئ خيالية 
يدحضها ا منهج العلمي» ففكرة الثالوث وفكرة التجسد التي آخرجت النصرانية عن 
كونها ديا تأليهياء وفكرة الصلب بقصد التكفير عن خطيئة لا علاقة للمسيح بهاء وما 
ينجم عنها من أفكار انحلاليّة توحي بالانخماس في الدنياء والقول بأصالة ا-لخطيئة في 
كيان الإنسان. . كل هذه الأفكار قد لوّنت التفسير النصراني للتاريخ» وجعلته خليطًا 
من هنا وهناك لا تربطه رابطة عقَليّة ولا منطقية» شأنه شأن العقيدة النصرانيّة التي بنى 
عليهاء ووسط هذه الأمشاج المتنافرة ضاعت من النصرانية ا لجديدة - الملقبة بالمسيحيّة - 
الصياغة المنطقية للتفسير النصراني للتاريخ» فذابت الحدود - في الفكر واللّاريخ - بين 
ماهو لهي وما هو بشري› وأصبح التفسير المسيحي للتاريخ جامعا لعناصر موغلة في 
اللاعقل. 
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(۱) المرجع السابق: ص ۰۲٠۱ء ٠١۳‏ . 
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تمسيرالتاريخ في الحضارة الإسلاميم 


[الموسوعات والتنظير المنهجي] 


تطسيرالتاريخ في الحضارة الإسلاميّت 


أصول تفسيرالتاريخ في حضارتنا: 
a O O RFS‏ 
علمّا مستقلاء و على الاقل علمَا مكلا لملم اريخ E‏ 
نظرات في تفسير التاريخ لدى المصريين القدماء أوالصينيين» أو الهنود. أو الإغريقء 
أو الرومانء أو اليهود» أو النصارى في عصر نشأة المسيحية وتطورها الفكري على يد 
بولس وقسطنطين - أقول : ليس هذا الذي ذكرناه دالا على وجود (نظرية متكاملة) في 
تفسير السّاريخ» a GE‏ 
وفرق كبير بين (النظرية المتكاملة) و(النظرات النفرقة) 
فلما ظهر الإسلام ف في القرن السابع اليلادي ( ۰م)» وتکامل نزول القرآن بعد 
ثلاثة وعشرين عامًا من هذا التاريخء وجد الباحشون في القرآن إطارًا متكاملاً لتفسير 
التاريخء وهو إطار يتناول الواقعة الاريخيّة تناولا تحليليَاء ويتناول الحضار ة تاولا 
تركیًا. . ويقدم من خلال منهجي التحليل والتركيب - في أروع تكاملهما - تفسيراً 
للعمليّة الحضارية في ساثر مراحلها: 
- فهناك إطار لعوامل نشأة الحضارة. 
- وهناك إطار لعوامل ازدهارها وبقائها . 
- وهناك إطار لعوامل انهيارها. 
- وهناك مؤشرات ومعالم لعوامل النهوض والاستثناف للمسيرة الحضارية بعد كل 
ع نخدا 
لكن المسلمين - للأسف الشديد - الذين عكفوا على دراسة القرآنء واستخرجوا 
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منه عددا من العلوم المنتسبة إليه - كعلوم التفسير والقراءات والإعجاز» وعددا آخر من 
العلوم المتصلة بهء كعلوم التوحيد والفقه والنحو والصرف والبلاغة وغيرها - أقول : 
إن هؤلاء المسلمين من أسلافتا العظام لم يلتفتوا كثيرًا إلى علم الحضارة في القرآن» بل 
إن اهتمامهم بقصص القرآن جاء عرضصًا» وعندما اهتموا بها تناولوها بالطريقة الَاريخية 
السرديةء دون محاولة استخلاص ما وراءها من قوانين وسن كونيّة واجتماعية ؛ لأن 
كل قصة قرآنية إنغا هي (تجربة تاريخيّة) تحتاج إلى تفسير» ورا يختلف تفسير كل قصة 
أو دورة عن أخحتهاء فتجتممع من ذلك حصيلة من الدلالات والإشارات والستن 
الاجتماعية» تصلح - لو وقف وراءهاعقل مسلم - لاستخلاص جوانب مقيدة 
للتفسير الإسلامي في التاريخ . 

لقد ق ص القرآن كشيرًا من أخبار الأم الماضية؛ لذلك كانت المؤلفات الأولى يتوسع 
فيها بذكر آخبار الأرض من هبوط آدم» وقصص الأنبياء وأحوال القيامة ومقدماتها 
وسيرة الرسول الذي حمل رسالة الإسلام بقصد الفائدة. وأغلب هذه المؤلفات العامة 
الناهج تجدها - على الأخص - بعناوين «أخبارة و«سير؟ و«مغازي» و«تاريخ» 
و«فتوح؟ ومعظمها مرتب على نظام الحوليات والموضوعات» ولكن ظهرت فيما بعد 
رغبة عند المؤرخين المسلمين في تقصير هذه المؤلفات العريضة والتصرُف فيها بالتقدم 
والتأخير والزيادة والنقصان. 

كذلك ربط المسلمون التاريخ بكل العلوم» مثل الأدب» والسياسة» والاجتماع» 
والفقهء والجغرافياء والرحلات» فكان بحق علم العلوم» ويتبين من أسماء الكتب 
العالية صلة الشّاريخ الواسعة بالعلوم التي قد تكون داثمًا من صميم التّاريخ مثل : 
«غرائب» وتحفة» وعقود» ودررء ونزهة» وروضة» وحديقة» وحسن وحقاتق 
وخريدة ونحطط؛ . وقد كانت هذه الصلة العامة سببًا في أن صار للتاريخ أعداء بالخوا 
في الزراية عليه» وادعوا أنه ليس بعلم محدد المنهج» وأن غاية فائدته: «إغا هو 
القصص والأخبار ونهاية معرفته الأحاديث والأسمار» . 


(1) د. عبدالمنعم ماجد: مقدمة لدراسة النّاربخ الإسلامي: ص ۳۹-۳۷» طبع مصر ۲ لستة 1۹1٤‏ م. 
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انسل الخامس شير اريخ في الحضارة اميت a‏ 


على أن القرآن الكرم - كما ألعنا - كان صريحًا كل الصراحة في الإشارة إلى بعض 
القوانين ما يأخذ بيدنا إلى ما نريد. وجاء الرسول ب فقدّم كشيرا من الأحاديث 
المتصلة بالعمايّة ا لحضارية في الماضي والحاضر والمستقبل ؛ ما يضيف ثراء لأبعاد التفسير 
الإسلامي للتاريخ . 

وظلّت تجربة المسلمين في الًاريخ تتحرك» وليس ثمة من رؤية تاريخيّة واعية 
معطيات القرآن الكرم والستة النبويةء اللهم إلا في إشارات ونظرات لم تقف تقف طويلاًء 
ولم تعن نفسها بالمعالجة المتخصصة . 

وقد يرى بعض المستشرقين وغيرهم من هذا الموقف تأكيدا لرأيهم في آن العقلية 
الشرقية عقلية جزئية لا تقوى على البناء الكلّي» وتقدي الأطر النظريّة» واستخلاص 
الستن الكونية والاجتماعيّة الصالحة للاطراد والتكرار". 

على أننا وإن كتا لم نر عند العرب تفسيرا للتاريخ » فليس معنى ذلك نهم أقل من 
غيرهم شأتًا بحكم الطبيعة والفطرةء بل هم كغيرهم من الشعوب التي تعيش في 
مراحل بدائية من التاريخ» ولا تعالج دفعة حضارية روحية أو فكريّة» فليس العرب في 
الجاهلية بذعا في هذا الشأنء وقد رأينا من تاريخ غيرهم من الصينيين والهنود والرومان 
قريبا عا رأيناه لدى العرب من خحطرات ونظرات لا تعدو آن تكون أقوالاً مجملة وحكمًا 
جزئيةء وامتلا شعر العرب الذي هو ديوانهم بكثير منها. فلما جاء الإسلام» وكان قوة 
عقدية حضارية جاءت تغير العالم وتبنيه من جديدء لم يكن لدى المسلمين الوقت لكي 
يقسروا العالم» لقد كانوا مشغولين بأخطر عملية في التّاريخء كانوا يجاهدون في سبيل 
تغيير العالم لا تفسيره!! 

كان القرآن والرسول قد توليا عن المسلمين مرحلة التفسير» وكان على المسلمين 
الذين وثقوا كل الثقة فيما جاء به القرآن والرسول» أن يحولوا أبعاد هذا التفسير إلى 
عالم الواقع » وبدون آن يتكلّموا كثيرا في القضايا التنظيرية ء تَمَدموا - بهذا الاندفاعة 
(1) د. عقت محمد الشرقاوي: أدب الاريخ عند العرب : ص ٠١‏ طبع دار العودة» بيروت . 
4r‏ 


الواثقة - يغيرون العالم » منطلقين من أقوى إحساس تاريخي» ومسئولية حضارية ء 
يكن أن تتشبع بها آمة من الأمء» وقد كان الجندي المسلم يحس بأته رسول حضارة 
جديدة. والجندي المسلم «ربعي بن عامر» يترجم هذه الحقيقة› ويقول لرستم قائد 
القرس : 

«لقد ابتعنا الله لنخرج من شاء من عبادة العباد إلى عبادة الله وحده!! 


088 
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التصل الخامس؛ تشسير التاريخ هي الحشارة الإسلاميت ا 


رر تضسير التاريخ في تراختا الإسلامي 


أ - مرحلة اللأصول اموخقة, 

عندما استقرت قواعد الحضارة الإسلامية الناشئة بعد نزول القرآن الكر (الإطار 
ا لحضاري والتشريع والعقيدة)» وبعد التجربة العملية التي قدّمها الرسول عبر ثلاثة 
وعشرين عامًا (الستة)» وشملت سائر أحوال الحياة الفردية والاجتماعية والإنسانة . 

وعندما تخيّرت مسيرة الحضارة البشرية بظهور طريق جديد للحضارةء ثیتت معاله 
ووضحت خصاتصه» ونجح المسلمون في أن يقدموا اتجاهًا جديدا في التّاريخ من خلال 
هذا الطريق الجديد. . . 

وعندما استقر هذا المنحى الذي غربل الموروثات الحضارية السابقة» ونفى منها ما 
نفى» وأثبت ما أثبت» وآفرز - من خلال هذه الغربلة - حضارة إسلامية أصيلة» تعبر 
عن اتجاه إنساني جديد في اللّاريخ - بدأ المسلمون يهتمُون باللّاريخ - كعلم - وكان 
طبيعيًا أن يتجه اهتمامهم للتجربة الفذّة التي عاشوهاء وهي تجربة (السيرة التبوية) التي 
لا مئل - بالنسبة لهم - مجرد (تاريخ) أو (عصر فتوحات) بل تنل - بالنسبة لهم - 
(المرحلة) التي صنعوا التغيير التاريخي من خلالهاء وتمثل لهم أيضًا قصتهم الرائعة مع 
الحضارة . 

إن سيرة الرسول ية ليست سيرته (وحده)» وإنغا هي سیرته معهم» وبهم»› 

ومن خلالهم . فهم (الادة الخام) التي صاغهاء وهم المعدن الذي صهره»ء وهم الطاقة 
التي فجّرها وحول اتجاهها من السلب إلى الإيجاب» ومن الشرٌ الي إلى الخير 
الواسعء ومن الآفاق الشخصيّة والقبليّة والقوميّة إلى الفاق الإنسانيّة والكونيّة 
والأخروية. 


وكان طبيعيًا أن يحفلو! بالسيرة» وأن يتنافسوا في تدوينهاء وأن يسجلوا سئّة الرسول 


فسفنالاريخ. واستخلاس الان الكونيةوالاجتهاعي 

- قولا أو فعلاًأو تقريرا أو صفة - كلمة كلمةء وساعة ساعة - وليست (المغازي) إلا 
جزءا من هذه السيرةء فهي (القوة) في مواجهة قوة الشر» وهي الحديد الذي يفل 
الحديدء وهي العلاج للشطر الآخر من الطبيعة البشرية. . ذلك الشطر الغريزي 
والحيواني واللاأخلاقي - وكل دعوة تتجاهل (القوة) هي دعوة سلبيّة (طوياوية) - 
أسطورية - لا تعرف الطبيعة البشريّة» ولا القوى الشريرة الموجودة - بالضرورة» على 
هذه الأرض. . . لكن (القوة) (علاج) عند المرض» وعند الاستحعصاء على الحل 
الأصيل» والحل الأصيل هو الدعوة بالحكمة والحب والأخلاق والرحمة. .. وهكذا 
كانت السيرة (المرحمة) - أولاء ثم كانت المغازي (الملحمة) ثانيا . 

- لقد سجل المسلمون السيرة والمغازي أوثق تسجيل وأروعه» كما سجلوا - 
كملحقات لها - أخبار الجاهلية وأيامها وأنسابها وأذبياتها وجوانبها الحضارية الختلفةء 
كماسجلوا - أيضًا - أخبار العرب قبل الإسلام وتاريخ الأنبياء السابقين»ء وتاريخ 
الفرس والروم وبعض الأم الأخرى التي سمعوا بهاء وقد كانت مصادرهم (المشافهة) 
و(المعاينة) و(الكتب المقدسة) السابقة ومايرويه الإخباريون - بالتواتر - والمهتمون 
بالأديان. أما تاريخ (السيرة والمغازي) فقد كانوا صانعيه؛ وبالتالي فقد كتبوه بأعمالهم 
قبل أن يكتبوه يكلامهم . وقد كان اللصدر هم أنفسهم ولم يحتاجوا إلى مصادر من 
خارجهم» وقد توارثوها - عبادة ونغوذجا - قبل آن یتوارثوها تاریخًا . 

وقد كان (السند) و(الناقل) - بين التعديل والتجريح - هما الركيزة التي اعتمدوا 
عليها في نقل السيرة والمغازي ؛ لکونهما عبادة وتاریخا في آن واحد . 

لقد اشتهر في مدرسة السيرة والمغازي عروة بن الزبير بن العوّآم (ولد سنة ٣۲ه)ء‏ 
وأبان بن عشمان بن عمّان (ولد ستة ۲۰ه)ء» ومحمد بن مسلم بن شهاب الزهري› 
والوليد بن مسلم أبو العبًاس الأموي (ت ١۹٠ه)ء‏ وسعيد بن سعد بن عبادة ا لخزرجي 
(ت ۲۳٠ه)»‏ وسهل بن آبي خيشمة المدني الأنصاري (ولد سنة ٣ه)ء‏ وشرحبيل بن 
سعد (ولد سنة ٤‏ ه)» ووب ن ته( ٤ه‏ 


۹ 


ا شمن لقاس یری ایت 2 


زډيتوالۍ نجیل. الفبتوخات وصناهة التحول الاريخي: ر بن عمرو بن قتادة ا( 
۹( وأبو وح ير يد بن زومان الأسشدي المدني من موالي أسرة الزبير بن العؤا م(ت 
٠۰‏ )رو ميجبمد ين عبد الرحمن بنبنوفل الأسدي ربيب الزبیريین (ت ١۳١‏ ه)ء: 
ومحمد بن:مسہلم بن شهاب الزهزي (ت ٤۳٣۱ها)؛.‏ ومحمد بن السائثب الكلبي (تِ 
مء ومصعب الزییري (ت ۲۳۳ر وغیرمم کلی ر 3 


م هرمن بعيد هؤلاء جيل الؤرخين الذين جبملواراية تقعي د علم ًاريخ 
واستقلاله» ومن هؤلاء ابن بكار الضبّي (ت «(AYY‏ والجمحي أبو عبد الله محمد بن 
لام البصري (ت ۲۳۱ه)ء ويحیی بن معين البغدادي (ټ ۲۳۳ه)ء والخزار أحمد 
بن کارت (ت ۲٥۸‏ ه). ٠‏ ثم حون الذين حملوا أعظم أمانة في التَاريخ 
لامي وهي تقل كلام الرسولّ صحيحًا عن طريق افرع شمه وقحيص صحيحه 
من موضوعه» وهؤلاء هم : محمد بن إسماعيل التخاري ( ت ٠۹‏ ۲ه) وهو صأحب 
أصح كتاب بعد كاب الله في تاريخ المستلمين› وأول الكتب السحة المعتمَدة لدى 
اللسلمينء وله - إلى جانب صحيح البخاري -التاريخ الكبير الذي جمع فيه ترانجم 
لحو أريعين ألف رجل وامرأة من رواة الحديث» إلى جانب التاريخ الأوسطء والتاريخ 
الصغير» والتًاريخ في معرفة رواة الحديث» والتواريخ والأنساب» وثاني المحدثين بعد 
E aT‏ 
البلمي (ت ۹ھ د ثم بو داود (ت ١۳۷۵ه)ء‏ السا (ت ۳۰۳ م)ء ثم 

مَاچة ت ۲۷۵ . . 


۰ وقد قم لنا لاء السبرة عزوجة بالأريخ» وقدموا نا كلام الرسول (موئقا) أعظم 
ع - بل هو كذلك -لم يتوافر لكتب يزعم أصحابها أنها 
مقدسة . . لقد كانوا يختلفون على (الكلمة) ويروونها بالروايات المختلفة التي وردت 
یها» e‏ لأنفسهم بأدنى تغيير أو استعمال (الأسلوب ا لخاص) أو الإيراد 


(۱) انظر في دراستهم ومحاولة حصرهم د. شاكر مصطفى : التاريخ العربي والمؤرخون: ۱ وما بعدهاء 
وانظر د. مئيدة [إسماعيل الكاشف . 
a e ——— CC‏ 4¥ 


بلغتت کنا کب کب E‏ باقلام ا رها پاتا ونم بخاص ءوتما 
بق في امي مغلو سات دؤن استعمال (للستتد) أي (الجزح) أوملاحقة للألفاظ * 
تفشنچا حت ى صل ابحقيقةكماهن - دون ظلال: شتحصة:أۆ تعبیرات خاز E‏ 2 
بالتأكيب- لن سطع العسيير خن اللتقيقة كنا وزد القاظها.الأضملية القانو و 


- إن هذه المرحلة أساسية لتفنتير الازيخ الإسلامي . لان ايلي يقوم على 

(خقائق صتادقة) خر التقدسير الت يقوم على e!‏ اا يها الحیجالهتڑی 

وامترجكفيها الزؤية التنخضية بالحقيقة الوضوعية ٠“‏ ا ا کڪ 
راا و 


وه نڏه هي اة اريه يخ الخبرى آرحلة ا الذي َ ا ار 


في راڪلل وينه الاولي. واعتم ا5ا على هنا اتوج قان عمو الاسلامي لر 


تار تاريخية يف جلي إرض ثليه بن الأول الاب وإ ايق فاا ّ 


4“ ب مرحلةالتد وین الوسوص وپور تښدیر! تر ا ي e‏ 
اونة تفم یراشریخ فی دزو یلدم ا ا 
ق5 E‏ رر والل یی اورت ی ا 
لاشو ااا يخي في الديتة وتر والشام اغراق اق ولال زى الاسر 
ری فستکتی جحاولة بح بور تقسیرات القارد ج الیکر ةت العر نالي 
لغرب الاسلامي“ “اة تسیر تشترز 8 ج ااي والرخ شخ آي 
مثلها عبد الرحمن بن خلدون بتصور التنظيري الذي وضعه قي مقدمخة العا 0 
الشهيرة ب كما متلها في النهنجية التسجيلية الشم ية للتاريخ مح التي ن الكاقيجي 
( ت۸۷۹ صتاحب (الختصر في عام التّار یخ)› اۆشمس س الین ال ي ي 2 
)صاخ (التوبيخ لن ذم آهل E‏ 


بخ د ب اعا س ار تو وک کی کک ب یو ی 


- 


ابن جرير الطبري: N E‏ 


دا کرد لري (ت ۳٠١‏ ه) البداية البارزة لمرجلة العدوين الوسّوغي في 
یک ی م ا ا 


المشرق» وقد قدم للمكتبة التًاريخيّة كتابه العظيم (تاريخ الرسل والملوك) ٠(‏ ۱۰ 
مجلّدات) الذي ينظر إليه على أنه إمام قي هذا الباب . وقد غلب على الكتاب المنهج 
السردي التقليدي » دون الوقوف بدرجة مقبولة عند الدلالات التاريخة . 

فااریخ في ريه کلام في مسائل ماد حدثت» وأخبار ماضية وقعت» وهي وٳڻ 
كانت تحتمل الصدق والكذب» إلا آنها تستخرج بالرواية والأخبار لابالعقول 
والأفكار. 


وفي رأي الطبري أيضًا أن التاريخ يعتبر مجرد جمع للحوادث برواياتها اللختلفةء 
دون ترجیح آو تحقیق لتناقضاتها أو تأثیر على القارئ بالحکم علیھا')ء کما یعترف هو 
في صدر کتابه الکبیر بقوله: «وليعلم الناظر في كتابنا هذا أن اعتمادي في كل ما 
آأحضرت ذکره فيه بجا اشترطت أنى راسمه فيه إنغا هو على ما رويت من الأخبار التي آنا 
ذاکرها فیهء والآثار التي آنا مستدل إلى روايتها فيه دون ما أدرك بحجج العقول 
واستنبط بفكر النفوس» فمهما يكن في كتابي هذا من خير ذكرناه عن بعض الماضين ما 
یستنکره قارثه أو یستہشعه سامعه» فليعلم آنه لم يؤت في ذلك من قبَلناء وإغا أدينا 
ذلك على نحوما ادي إلين» . 

لقد بحث الطبري في كتابه تاريخ (الخليقة) منذ (البدء) المتمثًّل في هبوط آدم من 
الجنةء وقصة قابيل وهابیل وتاریخ الأنبياء منذ نوح وإبراهیم ولوط» وذکر تاریخ 
الفرس والروم - وتحدث عن السيرة النبوية بده من ميلاد الرسول (حتى بداية القرن 
الرابح الهجري. . 

ومن حسنات تاریخ الطبري آن مادته من أوثق الماد فیما يعلق بالّا رب يخ الإسلامي» 
لاعتماده منهج (الستّد)ء وأنه قدّم معلومات كثيرة ودقيقة عن تاريخ الفرس والروم» 
وامتاز بالحياد والإنصاف والموضوعية. . 
(۱)انظر: على آدهم: مقال مجلة الهلال عدد دیسمبر سنة ۱۹۷۵م» وانظر: محمد عيد الغني حسن: علم 

التاريخ : ص ۸. 


(۲) الطبري: تاريخ الأم والملرك: ٠ /١‏ ط دار القاموس الحديث» بيروت . 
۹۹ 


لكن منهج النقل الذي اعتمد عليه - مع حسناته - كان يحتاج إلى إضافة منهج نقد 
(امتن) أو ما يسمى بالنقد الباطني اللًاريخي للاخبار» على ضوء العقل والمنهجية 
العلمية ومنطقية الأشياء . 

وهو ما رفض الطبري أن يلتزم به» بل أصرً - بوضوح - على منهج الستّد (النقل) 
وحده» فما صح (نقله) عن طريق صحة السنّد لا يجوز عنده رفضه حتى ولو لم يصح 
عقلاً. 

وفيما يتعلق بتفسير الّاريخ» فإن التناول الإنساني العالمي الذي قام به الطبري» يعتبر 
خحطوة رائدة في رحلة التدوين التاريخي الإسلامي» كما أن اهتمام الطبري (بالرسل) - 
كممثلين للحق في التّاريخ - في مواجهة الباطل - يعتبر نظرة متازة تستحق الرعاية 
والتركيز. 

المسعودي: 

وقد مكل المسعودي (أبو ا لحسن علي بن الحسين الهذلي) ا حوفي سنة (٥٤٣ه-‏ 
۷,) مع قربه من عصر الطبري - ومعاصرته له - مرحلة أكشر تطورا في الإلاع إلى 
بعض مغازي التاریخ . 

وقد وصلت إلينا من مؤلفاته بعض الكتب أهمها: مروج الذهب» والتبيه 
والإشراف» وكتاب أخبار الزمان ومن أباده الحدثان (يقي منه الجزء الأول وكان في 
ثلاثين مجلَدًا) وكتب أخرى ضاعت ولم يبق منها إلا اسمها. ولم يكن الملسعودي 
مؤرخًا فحسب» بل كان مؤرخًا وجغرافيًا معًاء فهو رحًالة سائح يجمع مادته التَاريخية 
من رحلاته الواسعةء فقد زار الحجاز ومدين وفلسطين والسند والزنج والصين وإيران 
وجاب الساحل الشرقي للبحر الأحمر» كما كان يعنى بأثر المناخ والبيئة الجغرافية فيما 
يناقش من قضايا التاريخ (. 
()د. عقت الشرقاوي: أدب التًاريخ عند العرب: ص ٠۲ء‏ ود. شاكر مصطفى : تاريخ العربي 


والمؤرحون: 1/۲ دار العلم للملايين» بيروت. 
۰ 
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ونستطيع أن ندرك اهتمام السعودي بتفسير الّاريخ› نارای ت ا 
والإشراف تعقيبا على بعض كتبه التي لم تصل إليناء فقد ذكر أنه تناول فيها الأخبار عن 
بدء العالم والخلق وتفرقهم في الأرض والممالك والبرٌ والبحر» والقرون البائدة والأم 
الحالية الدائرة الأكابر (. . .) وتاريخ الأزمان الماضية والأنبياء وذكر قصصهم وسير 
الوك وسياساتهم ومساكن الأمء وتباينها في عباداتها واختلافها في آرائها وبحار 
العالم والخلجان والأنهار والجزاثر العظامء وما قاله حكماء الأم في كيفية شبابها 
وهرمها.وعلل جميع ذلك (. . .) وما ظهر على الأرض من عجيب البنيانء وما قاله 
الناس في مقدار عمر العالم ومبدثه وعلَة طول الأعمار وآداب الرياسة وضروب أقسام 
السياسة الدينيةء ولأي علَة لابد للملك من دين كما لابد للدين من ملك ولا قوام 
لأحدهما إلا بصاحبهء ولم وجب ذلك وما سببه؟ وكيف تدخل الآفات على الملك 
وتزول الدول وتبيد الشرائع والملك؟ والآفات التي تحدث في نفس الملك والدين» 
والآفات الخارجة المعترضة لذلك وتحصين الدين والللكء وکیف یعالج کل واحد منها 
بصاحبه إذا اعتل من نفسه. 


وهكذا قفز المسعودي - القريب من عصر الطبري - قفزة كبيرة في مجال تفسير 
التاريخ فحرك (السكونية) الجامعة التي برزت في تاريخ الطبري» وقدم غطا موسوعيًا 
متحركًا يعتمد على الفكر والرؤية الشموليّة والتعليلء وأخرج التاريخ من إطاره 
السياسي المحدود إلى الدائرة الأرحب التي تتسع لأمور الفلك اتساعها للأبحاث 
الجخرافية» وتأتي فيها أخبار الكتب وآجناس البشر بجانب أخبار الرجال وحديث 
التقاليد والأقاصيص والطب» وهو يتحدّث في السياسة وعللها وأمور الحرب حديثه 
في أمور الفكر والجدل الذهني والدينيء دون أن ينسى دومًا ذكر الأحداث والملوك 
والأعمار والناس). 
(۱) التنبيه والإشراف: .۳/١‏ 
(۲) د. شاكر مصطفى : التاريخ العربي والمؤرخون: ۴۲/۲. ' 
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مف اريخ واستغلاس السا الڪونيتوالاجتماعبة )ا 

المقدسي: 

وفي عصر الطبري والمسعودي - كذلك - ظهر المؤرخ (المطهر بن طاهر المقدسي) 
مؤلف (البدء والتًاريخ) الذي ألّفه سنة ١٠٠٣ه»‏ فقَدَم لنا إحدى اللمحاولات المبكرة 
لتقد نظرية كلية تهدف لإخضاع التاريخ للتفسير من خلال نظرة مثالية فلسفية("ء فقد 
حدثنا في مقدمة كتابه عن المعرفة والعقلء وحدثنا عن الكون وتاريخه منظور فلسفي» 
وأكد في كتابه على الأهمية الثقافية والفكرية للأديان القدية - كما آنه حاول أن يقدم 
من خلال كتابه معلومات علميّة وفلسفية كلما أمكن ذلك وقد ظهرت النظرات 
التفسيرية للتاريخ من خلال الموضوعات أشبه باللآلى المتناثرةء التي لم يتظمها عقد 
متماسك» لكنها لم تفقد قيمتها الذاتية كجواهر متناثرة. 

اليعقوبي: 

وبعد المقدسي بقليل» ظهر اليعقوبي أحمد بن إسحاق المتوفی سنة ۲۹۲ه مقدماً لنا 
صورة للتاريخ العالمي» مبتدتًا بقصة الخليقة» مخصصًا جزءا غير قليل من كتابه 
النسوب إليه (تاريخ اليعقوبي) لجوانب الًاريخ الشقافي» كماقم صورا من 
الاكتشافات» والعادات الاجتماعية» ويز منهجه بالرجوع إلى الصادر الأصلية 
نفسهاء فهو يرجع إلى العهدين : القد والجديد عند حديثه عن اليهود والنصارى. . . 
وکتابه تاریخ موجز منظم» یتناول التّاریخ العالي منذ ا لخلق حتی سنة ۹٣۲ه»‏ وقد کان 
فهمه للتاريخ العا مي يتناول بجانب تاريخ الأنبياء وتاريخ الفرس وال حاهلية تواريخ الأم 
الأخرى القدية من آشورية إلى بابلية وهنود ويونان ورومان وفراعنة وبربر وحبش 
وزنك وترك وصين› فهو من هذه الزاوية تاريخي عالي حقيقي . وقد اصطیغ بعضه 
بالأسطورة بسبب ضيق المصادر وغلبة الخرافة فيهاء كما جلت فيه ميوله العلوية 
ومحاباته للعباسيرن ».وقد اهتم بالجانب الحضاري أكثر من اهتمامه با لجانب السياسي› 
كما عكس في مادته لونًا من ألوان امتزاج الثقافات في ذلك العصر؟. 
(1) انظر: عمر رضا كحالة: الّاريخ والجغرافية في العصور الإسلاميّة : ص ۰۳۱۲۸ طبع دمشق سنة 

۲ه وانظر د. شاكر مصطفى : التاريخ العربي والمؤرخون: ٤٠۷/١‏ . 
(۲) د. شاکر مصطفی: التّاريخ العربي والمؤرخون: ٤٠١ »۲٠۰/۱‏ . 
ج ج مب بر مص )و 


الحاحظ: 


على ننا في الحقيقة نسحطيع آن جد في بعض الكتابات غير الموسومة بالطايع 
الشاريخي المباشرء بعض غاذج لتفسير الًاريخ» وتة تقدي إطار الحركة الفكرية 
والاجتماعيةء ولعل كتابات أبي عشمان بن بحر الجاحظ (المنوفى سنة ۵١۲ه)‏ خير 
نغوذج لهذه الكتابات التي يلتمس فيها ومضات تفسير التاريخ بمعناه الشامل . 

ومن كتبه التي حملت بذورا تفسيرية للتاريخ كتاب الحيوانء وكتاب البخلاء وكتاب 
التاج في أخلاق الملوكء والقطع التي ظهرت من كتابه (تصحيح الأخبار) - فضلاعن 
رسائله التاريخية الكثير ة مثل (رسالة في بيان مذاهب الشيعة) و(رسالة في بني آمية) 
ورسالة في مناقب الترك» وفي أخلاق الملوكء وفي مدح التجارة وذم عمل السلطانء 
وغيرها - فا لجحاحظ يعتبر بحق من المؤرخين الذين ركزوا على الجوانب الاجتماعيّة 
والحضاريةء ولهذا فهو أدخل في تفسير التّاريخ من كثير من المؤرخين التقليديين . 

بو حنيفة الدينوري: 

وقد حاول أبو حنيفة الدينوري (المتوفى سنة ١۲۸ه)‏ في كتابه (الأخبار الطوال) تع 
ملوك الأرض من لدن آدم إلى آخر أيام المعتصم - وهي محاولة رائدة في حقل الفكر 
التاريخي الإسلاميء وقد راعى أبو حنيفة في (الأخبار الطوال) التسلسل الزمني في 
الّاريخ» ولكنه انتقى الأخبار وفقًا مفهوم حاص في اللًاريخ العالي(. 

مسکویه: 

كذلك يعتبر كتاب (تجارب الأم) لأبي علي أحمد بن محمد المعروف بمسكويه (ت 
١مه)‏ واحدا من أهم الكتب ذات الطابع الشمولي الموسوعي التي تمد الطرف إلى 
تاريخ العالم کله» وقد بدأه صاحبه با بعد طوفان نوح وانتهی به إلى سنة ۳۷١‏ تقريًاء 
ومنطلقات مسكويه في تاريخه إنغا خُصها العنوان نفسه: تجارب الأم . ولهذا فإنه لم 
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يكلف نفسه لا المنطلق الموسوعي ولا الفلسفي ولكن المنطلق البراغماتي أو السياسي 
العمليء وهكذا جاء الكتاب مشتملاً - في رأي مؤلفه - (على كل ما ورد في التاريخ ما 
أوجبته التجربة وتفريط من فرط وحزم من استعمل الحزم) . فكأن مسكويه إنغا آراد أن 
يقدم تاريحًا عام منظورا إليه من زاوية التجربة السياسية العمليّة» لا ليكون درسًا في 
الأخلاق - وإن حرص مسكويه عليها - ولا نظرية في الفلسفة ولا مجمعًا للأخيار 
والطرائف والأفكار» ولكن دراسة في تدبير أمور الحكم والدول وقصص الدهاء والغلبة 
والفشل . إن مسكويه ينطلق إذن من وجهة نظر متشائمة لا تبحث عن الحتق ولا ا لخلق 
والدين ولا الفكر . ولكن عن تطور الأحداث التّاريخيّة وتحليل آسبابهاء وهو يورد قبل 
كل حدث قوله : (وأما أسباب ذلك . . .) وما الاريخ بالنسبة إليه سوى قصة التجارب 
والأمثلة على الحزم ومغبة التفريط وأبعاد المكائد. ومسكويه بيثل في هذا زاوية هامة من 
الفكر اللّاريخي السياسي» رما كانت متأثرة التأثر القليل أو الكثير بيعض الأفكار الشيعية 
الباطنية كالمبادئ الإسماعيلية التعليمية» ولكنها على أي حال تعكس في الوقت نفسه 
الموقف الريبي الواقعي الذي وصل إليه الفكر السياسي الإسلامي في القرن الرابع 
(العاشر الميلادي) مام الاضطراب الدائم والقلق المتواتر للأحوال السياسية. 

ابن الأثير: 

ويعتبر عز الدين بن الأثير آيضًا من أبرز المؤرخين المسلمين بعد الطبري والمسعودي› 
وإن لم يبلغ مبلغ المسعودي في تفسير التاريخ» على ما امتاز به من تنوع في الكتابة 
التّاريخية والحضارية . وقد كتب ابن الأثير في التاريخ العام بالطريقة الحولية» وكتابه 
(الكامل في التّاريخ) موسوعة تاريخيّة تعدل الطبري وتزيد عليه ما جد من سنين 
وأحداث حتى عصر ابن الأثير (المتوفى سنة ٠۳١‏ ه) وكتابه (أسد الغابة في معرفة 
الصحابة) إضافة رائدة عن فن التراجم وهو لم يقل شيوعًا ولا تقديراعن كتابه 
الكامل . . . وأما كتابه (الباهر في الدولة الأتابكية) فهو تاريخ (موضوعي) يتصل بدولة 
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محددة» كما أن كتابه (اللباب فى تهذيب الأنساب) خاص - أيضًا - بقضية محددة 

وهى قضية (الأنساب) ولم يعد الكتاب أن يكون تكميلاً وتهذيًا لكتاب الأنساب 


. )0( 
للسمعاني .. 


وفيما يتصل بموضوعنا - تفسير الّاريخ - فإن كتاب «الكامل؟ هو ا موسوعة التي 
يكن أن نجد فيها وجهة النظر المعبرة عن رؤية ابن الأثير للتاريخ» ففي هذا الكتاب 
(الموسوعة) نجد شمولية في تاريخ المشرق وا مغرب لم يسبق ابن الأثير إليهاء ومع أنه 
مشرقي فقد جاء ما كتبه عن المغرب والأندلس مرجعا لمن جاءوا بعده» وقد قدّم فيه - 
مع مشرقيته - مادة غزيرةء ومع أنه (حولي) إلا أنه لم يغفل الاهتمام بالجوانب 
الموضوعيةء فقد كان يفرد بعض الموضوعات بعناوين جانبيةء ويصل الأخبار ببعضها - 
حتى ولو تجاوز منهجه الحولي - حتى لا يقطع موضوعيتها المتكاملة . 

وقد حرص ابن الأثير على تعليل بعض الظواهر التاريخية وعلى نقد بعض الأخبارء 
بل ونقد بعض السلوك من الناسء ووجد لديه النقد السياسي والحربي والأخلاقي 
والعلمي» يدرج ذلك عفرا بين ثنايا الأحداث ما جعل شخصيته التّاريخيّة واضحة على 
الدوام في الكتاب". 


ولحل من أهم ما أعطى كتاب الكامل قيمة - أن صاحبه تخير له المصادر» وأنه - إلى 
هذا وذاك - كان يلخص الأخبار أحسن تلخيص ويذكر أصح الروايات التي ارتضاهاء 
ومع ذلك فبعض أقسام الكتاب ومنها القسم الأول المتعلّق بالخليقة وبدء العالم لا يخلو 
من الضعف والأسطورة والمبالغة" . 

وفي رأي ابن الأثير - كما آورد في صدر موسوعته - أن للتاريخ فائدة محققة 
فيقول : «إن الإنسان لا يخفي أنه يحب البقاء ويؤثر أن يكون في زمرة الأحياء فيا ليت 
(۱) د. شاكر مصطفی : الاريخ العربي والمؤرخون: ٠١١/۲‏ . 


(۲)الکان تفسه . 
(۳) اكان السابق بتصرف. 


الماضين وحوادث المتقدمينء فإذا طالعه فكأنه عاصرهم» وإذاعلمهم فكأنه حاضرهم»› 
ومنها أن الوك ومن إليهم الأمر والنهي إذا وقعواعلى مافيهامن سيرة أهل الجور 
والعدوان ونظروا إلى ماأعقبت من سوء الذكر وقبيح الأحدوثة وخراب البلاد 
استقبحوها وأعرضوا عنهاء . 


ابن الجوزي: 

ويشير الحافظ أبو الفرج بن الجوزي (المتوفى سنة ٥۹۷‏ ه) في مقدمة كتابه (المتتظم 
في تاريخ الملوك والأم) إلى أن للسير والتاريخ فوائد كثيرة أهمها فائدتان : 

إحداهما: آنه إن ذكرت سيرة حازم» ووصفت عاقبة حالهء آفادت حسن التدبيرء 
واستعمال الحزم» وإن ذكرت سيرة مفرط ووضحت عاقبته» أفادت الخوف من التفريط 
فيتأدب المتسلط » ويعتبر المتذكر» ويتضمن ذلك شحذ صوارم العقول» ويكون روضة 


للمتنزه في المنقول . 
والثانية: «أن يطلع بذلك على عجائب الأمورء وتقلبات الزمان وتصاريف القدر 
وسماع الأخبار»". 


ويشير العماد الأصفهاني في كتابه المعروف" (الفتح القسي في الفتح القدسي) إلى 
فائدة التّاريخ فيقول : «ولولا التاريخ لضاعت مساعي أهل السياسات الفاضلة» ولم 
تكن المدائح بينهم وين المذام هي الفاصلةء وتعذر الاعتبار بمسالة الأيام وعقويتهاء 
وجهل ما وراء صعوية الأيام من سهولتهاء وما وراء سهولتها من صعويتها» . 
ثانيًا تفسير التاريخ في المغرب الإسلامي: 

على آنا إذا ما انتقلنا إلى الجناح الغربي للعالم اللإسلامي» وبخاصة في الأندلس 
والمخرب» فإننا سنجد نوا مفاجتًا في مسيرة الدراسة التاريخيّةء فبعد أن كان التاريخ 
(1) الكامل : المقدمة. 
(۲) نقلاً عن روزتنال: ص ٠٤1١‏ مرجع سابق مؤسسة الرسالة الطبعة الثانية . 
() المكان السابق . 
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الأندلسي والمغربي عالة على المشارقةء وذلك خلال القرن الثالث المجريء وهي 
المرحلة التي مها (ابن عبد الحكم - من أعلام القرن الثالث - وصاحب كتاب (فتوح 
مصر والمخرب والأندلس)» وعبدالملك بن حبيب (المتوفی سنة ۲۳۸ه) وصاحب 
كتاب (مبتدأ حلق الدنيا) - فإننا نجد الكتابة عن المغرب والأندلس تعود منذ القرن الرابع 
الهجري إلى أيدي أبناء المخرب والأندلس» بدءا من أبي بكر محمد القرطبي المعروف 
بابن القوطية (توفى في العقود الأولى من القرن الرابع الهجري) وصاحب كتاب 
(تاريخ افتتاح الأندلس) ثم يأتي بعد (ابن القوطية) أول تاريخ ثقافي واجتماعي في 
تاريخ الكتابة التَّاريخيّة ا مغرييّة والأندلسية» وهو كتاب (تاريخ قضاة قرطبة) للمؤرخ 
المعروف محمد بن حارث الخشني (المتوفى سنة ۳٠١‏ ه). 

ومع بزوغ القرن الخامس الهجري ظهرت في الأندلس حركة تاريخيّة واسعة» وفي 
هذه الحركة نضح النظر إلى التّاريخ» وتناثرت اجتهادات كثيرة في تفسيره» وكان باعثها 
هذه المحنة التي أحاطت بالأندلس على يد ملوك الطوائف ما جعل المؤرخين 
الأندلسيين يتساءلون : كيف تسقط الأم؟ وما أسباب سقوطها؟ ونبغ في هذه المدرسة 
كثيرون على رآسهم شيخ مؤرخي الأندلس أبو مروان بن حيان القرطبي (المتوفى سنة 
۹ه) وصاحب كتابي «المقتبس والتين؟» وأسرة الرازي المعروفة بحملها لرسالة 
التاريخ (أحمد بن محمد الرازي» عيسى بن أحمد الرازيء والإمام الثبت الفيلسوف 
المؤرخ أبو محمد على بن أحمد بن سعيد بن حزم (المتوفى سنة ٤٠١‏ ه) والذي يعتبر 
أهم من ظهرت لديه تفسيرات تاريخيّة واضحة في هذه الحقبةء ويذهب ابن حزم - 
شأنه شأن سائر المؤرخين المسلمين المتقدمين - إلى أن للتاريخ فائدة أو «غاية» يكن أن 
نستخلص جوانبها من وراء الدراسة التأنية للأحداث والوقائع . 

ويرى أحد المؤرخين المعاصرين أن هؤلاء المؤرخيرن الإسلاميين إنغا قصدوا من الوعي 
بالتاريخ الاستعانة به على تحقيق تواريخ ميلاد الرواة ووفاتهم ٠‏ فيعين هذا إلى التثبت 
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فلسف اريخ راتخاس الان الڪونی ولات اميت ا 
من صحة رواية الحديث أو عدم صحتهء وتفسير القرآن الكري» والعبرة والموعظةء أي 
أن للتاريخ فائدتين عندهما : دينية وتعليمية' . 

لكننا نعتقد أن ابن حزم لم يقف بفائدة الوعي بالتاريخ عند هاتين الغايتين اللتين 
عرفتا لدى المؤرخين المسلمين في هذا العصرء فإن من بين ما رآه ابن حزم من فوائد 
الوعي بالتًاريخ : الاطلاع على فناء الممالك وخراب البلاد المعمورةء ودثور المدائن 
المشهورة التي طالما حصنت وأحكمت» وذهاب من كان فيها واتقطاعهاء وتقلب الدنيا 
بأهلها وذهاب الملوك الذين قتلوا النفوس» وظلموا الناس. 

ولقد أدرك ابن حزم أن هناك فرقًا بين فعل الله في الكونء وبين فعل الإنسان الذي 
هو العنصر المؤثر في رقي الحضارة. . أو في اندحارها. 

ومن خلال هذا الإدراك درس ابن حزم العوامل التي تجعل حركة الإنسان في 
النّاريخ حركة إيجابيّة» ورفض اخلط بين ما يكن لنا تسميته «الحتمية الكونيّة) وبين 
«الحركة الإنسانيّة»» فبينما تكون الأولى إجبارية اضطرارية تكون الثانية «طبيعة مكنة 
في التصرف»" . 

ويوضح ابن حزم رأيه حين يرد على الذين يلوكون كلمتي القضاء والقدر على أنهما 
معنى الإكراه والإجبار» وليس الأمر كما ظنّواء وإغا معناهما ا لحكم فقط» فالقاضي 
بجعنی الحاکم» ویکون معناهما أیضًا «آمر» وجعنی «أخبّر٤»‏ ومعنی رتب ونظّم» آي أنه 
ليس من معانيهما الإكراه والإجبار“ء وهذا الإطلاق لحرية الحركة الإنسانية يقيده ابن 
حزم «بالتركيب الأخحلاقي» الذي يحد منهاء فهو يقول : 

«ومن عرف تراكيب الأخلاق الحمودة والمذمومة علم أنه لا يستطيع أحد غير ما 
يفعل ما خلقه الله (فيه» فنجد الحافظ لا يقدر على تأخر الحفظ» والبليد لا يقدر على 
(1) عبد اليم عويس: ابن حزم الأندلسي مؤرخًا : ص ٠۳‏ طبع دار الاعتصام» القاهرة . 
(۲) من رسائل ابن حزم» نقلاً عن عبد الحلیم عویس : اين حزم الأندلسي مؤ رخا : ص ٠۳١‏ . 
(۳) انظر : الفصل: )٤( . ٠١/۳‏ انظر : الفصل: ۳/ ١٥ء ٥۲‏ . 

1°۸4 


ا تفاب انیم لایتدعلی اباو Es‏ والجسود لا يقدر 
على ترك الحسد» والتزيه النفس لا يقدر على الحسد» كذلك يوجدون من طفولتهم: 
والسينى الخلتى:لاإيقدر على الحلم . . وهكذا في كل شيء» يقد ر أحداإلا 
على ما يفعل عا يتم اله تعالى فيهم القوة على فعله». 

1 “ قالحق ننا نستطيع أن نقول مطمخنين :ذبن حزم شرج تحت قائمة القكرتن 
الإسلاميين الذين يرون آن أحداث التّاريخ تصنعها في البداية وفي إطاز الحركة الكونية 
- إرآدة اله ومشينته » ودور الإنسان في هذه الخركة عند ابن حزم دور محكوم بهذه 
الحركة الكونيةء ويمجموعة الطبائع الفطرية التي خاقه اله علبها. 

ویداتا فکر ابن حزم على آن هناك عناصر ثلاتة و 
كموامل بُسهم بدرجة كبيرة في إبداع الحضارة» وهي كلها عوامل تؤكد أن الجانب 
الروحي والفكري -.وهو ما ركز عليه أكشر المفكرين الإسلامين - «هو أهم تفسير 
للتاريخ؛" وأن العوامل المادية والبيئية - مع ضرورتها - تحتل مرتبة تالية في صنع 
الحضارة وفي استمرار تعاسكها. 

وهذه العناصر التي رکز ابن حزم عليها هي: 
-١‏ العقيدة والشريعة: 
«فلابد لكل أمة من معتقد ماء إما إثبات وإما إبطال» كما يقول ابن حزم" وأهمية 
العقيدة تأتي عنده من أنها تشبه الروح التي توجه الإنسان إلى البناء» وتنمّي باطنه من 
الأمراض الاجتماعية والخلقيّة » بل إن العقيدة - نتيجة إصلاحها للنفس وتقويها لها 
وتوجيهها في طريق مرسوم - هي التي تدفع إلى الاهتمام بالتحصين الظاهري الذي 
(۲) آنظر الدكتور أحمد شلبي : موسوعة التاريخ الإسلامي وا لحضارة الإسلامية : /١‏ ۲۲ الطبعة السادسة . 


(۴) رسائل ابن حزم (مراتب العلوم) :ص ۷۸. 
د إم 


a 
2 


س 


يحي الأمة-كښتاء الأسترار 2 واتخاذ. ا فر اضرؤزات إقاهة.' 
الأم وغقيق آنهاورخائهاء a e E ES E e‏ 

ونختمد اټ خزم في تأكيد أي على بديهية غقلية حين يور لتاالحياة بدوننعقجدة. 
وشريعة» وقد شملها القتل والزنى والظلم وأمراضالبغي وا لتس د وان زالقبيق: 
والجیانق. :. وهو يتسباءل بعد سرده لهذه الآفات المدمرة للجضار ة: هل.صلاح إلعالم 
انت لابتمإلاياشراتع الزاجرة؟! ولولا الشبرائع أما كان المالم سيفسد كله وستفسبد فيه 
الا ا . بل إن ابن حزم يرين فضبيلة الهم والنبلى والعقل ستبطل في الإانء 
ویصیر - بدون العقيدة والشرائع الزاجرة باطتا وظاهرا - کالیهائم سواء بسواء . 


ي 2 ا 
ن 


ولبق أن رؤية ابن حزم لدورالقيدة - سواء كانت الحقيدة صحيحة أو باطلة في 
بعس آرکانهاً - رؤية جديذة انتهى إليها كير من الفكرين الذين أضبحوأ يمون عصرنا 
هذا يخصر الایدیولو یات ل إن ثمة إجماعا: من المغکرین لی اميه دور القگر 
والتكريع قي الضرآح اتلنضاري بینالأم وز امه اماك فیا قرا بد ماکان نما 
بحن تضرراتها لهي أقوى على الصتموذ والإبداع مر الامة الي تعيشز نبلا عْقټدة او 


1 


شريعة مهما كانت الأسباب المادية متوافرة لدی هذه اللأمة نة لتا رة قافا 


۲-التعليم والتريية: ا چ ا a a‏ 


E E E A 

نلمج التفرقة في فكر اين حزم بون مصطلجي التريية والتجليم ؛ وهو أي اهي إليه 
امربون؛ وأصببحوا يفرقون به بين ما ينمي ملكات اأعقل ويكون المشاعر والاتجاهات 
الصبحيحة ويين ما يكن أن يحجشد به احق - تجرد حي من المصلومات؟ كما ان ابن 
حزم كان مواقي مع بين العلوم التظرية والسبقية دون تفرقة. ا 
لاخلا 7 ` 
ومن خلال اکر این جزم پتجلی ترکیزه چلی الاعلاق ودورها قي بام الآ وزیها» 

ويذحب ابن حزم إلى أن جوهر الأحلاق هو «الصدق؛؛ فهي عند أصل تدر جوله 


مھ 


SE EE ا‎ 
N 2 E ت‎ 


و ج ج جج جص ڪڪ 


النصل الخامس: تسیر i ESE‏ 
2 

كشير من الأحلاق الأحرى» وابن حزم يستلهم في ذلك النظرة الإسلامًة التي تهعم : 
بالضدى م الق ون افون الاخرين أيااهتام i ٠‏ 
الحياة الاجتماعيةء ون الأم التي تفقد هذه الصفة تقضي على بنائها الاجتماعي 
ومعاملاتها الاقتصادية بالسقوط - كما أن الهيكل الاجتماعي الذي مادة بنائه الصدق 
يستطيع أن يقف في وجه أعنف ضربات الزمان'؟ . 

ويتركب الصدق عند ابن حزم من فضيلتي العدل والنجدة» وأما الكذب فيضم كثيرا 
من الأمراض المهلكة . . وما ظنّك بعيب يكون الكفر نوعًا من أنواعه؟ فكل كفر كذب»ء 
فالكذب «جنس» الكفر»ء والكفر «نوع» تحته والكذب متولد من الجور والجين والجهل ؛ 
لأن الجبن يولد مهانة النفس والكذاب مهين النفس بعيد عن عزتها المحمودة". ویورد 
ابن حزم حديث الرسول ية الذي يقول فيه : 

«إن المؤمن يكون بخيلاً وجبانًا لكنه لا يكون كذَباء؛ والحديث الذي يقول فيه: «إن 
العبد يظل يكذب حتى يسود قلبه» والأحاديث الأخرى المتضافرة على بيان أن الكذب 
أساس لكثير من الأمراض الخلقية(" التي تفسد المجتمع . 

ومن الناحية ا لحضاريةء يقول ابن حزم عن أثر الكذب: 

«وما هلكت الدول ولا هلكت الممالك» ولا سفكت الدماء ظلمًا رلاهتكت 
الأستار بغير النمائم والكذب ثم يورد ابن حزم غاذج متعددة ٠‏ ونصوصاً تتضافر 
كلها على تأكيد دور الكذب في إفساد الحياة»(* . 

E E CS EEE 
a a RE من مقوّمات الحضارةء كما ننا نستطيع أن نسة‎ 
يجعل البناء ا لحضاري للأمة آيلاً للتداعي وليس تماسكه إلا عملية وقتية‎ 
. 1١١ انظر عبد الحمید صديق : تفير التّاريخ : ص‎ )۱( 
. ٠٤١ ء۱٠٤١ رسائل ابن حزم (رسالة مداواة النفوس): ص‎ )۲( 
اكان السابق.‎ )4( .۸٦ انظر : الطوق: ص‎ )۳( 
انظر : الطوق: ص ۸۷ء ۸۸ وغيرهما.‎ )6( 

114 


وقد تحدّث اين حزم بإسهاب عن الأندلس في عصري الفتنة والطرائف» وقدّم لنا 
من خلال هذا العرض غوذجا لعفسير التًاريخ بتعرضه لمجتمع افتقد مقومات البقاءء 
وتفشّت فيه أمراض الحضارة. 


لكتنا نعتقد أن كشيرا من هذه الإشارات الحضارية لا تعدو أن تكون لفات جزئية 
مجملةء وأنها لم تكن في بروز ووضوح الموامل الشلاثة لني ذكرناها (المقيدة - 
الأخلاق - التربية) بحيث ت تستحق الذكر فضلاً عن أنها إشارات وجدت عند أكثر 
المؤرخين والمفكرين الإسلامين . 

وبإيجاز لقد كان ابن حزم من المغكرين المسلمين الأول الذين اتجهوا إلى الحديث عن 
بعض قضايا الفكر التاريخي من ناحية «البتاء النظري» وكانت جهود هؤلاء المؤرخين 
هي التمهيد القوي الذي نجح من خلاله الفيلسوف العلامة (عبد الرحمن بن خلدون) 
في تقد بناء فلسفي متكامل للفكر التَاريخ . 
ج - مرحلة التنظيرالمتهجي: 

لقد قذم حي الدين محمد بن سليمان الكافيجي (۸۷۹-۷۸۸ه) أقدم رسالة 
معروفة في نظرية علم التّاريخ» وذلك في كتابه (الختصر في علم التاريخ) الذي كتبه 
سنة ٩۷‏ ۸ه (۳٩٤۱م)‏ ولئن کان ابن خلدون قد سبقه»› فان ابن خلدون کان ييحث في 
التاربخء آما الكافيجي فكان يبحث في عمليّة كتابة الّاريخ بصورة مباشرة(» لقد 
حاول الكافيجي أن يقدم معالجة لنظرية اللّاريخ نفسهاء وكتابه (اللختصر) أصيل في 
طریقته وجودة کتابته وعلمیته ومنهجيته . 

وقد أجاب الكافيجي في الكتاب عن المسائل المتعلقة بخصائص علم السّاريخ 
وغرضه وهدفه وفوائده» غير أنه كرس مجالاً أوسع للمعضلات الناجمة عن غموض 
كلمة تاريخ (العربية)» وعن مركز اللًاريخ في العلوم الدينة الإسلامية). 


()روزتتال : : علم التاريخ عند المسلمين : ص۳۱۸ طيبع مؤسسة الرسالة. 
(۲) روزنتال : : علم التاريخ عند المسلمين :ص ۳۱۹. 


۱1۲ 


e 


الفصل الخامس: تنسيرالتاريخ في الحضارة الإسلاميت ا 


لقد ظن بعض المؤرخين» ومنهم روزنتال أن (الختصر) لم يشر إلى شيء من 
الإبداع الفلسفي في علم اللًاربخ› وأن الكافيجي كان غامضًا» وأنه عالج التّاريخ من 
منطلق الوقت والضبط التقليديين ء بيد أن القراءة الواعية للمختصر تفيدنا أن ثمة وعياً 
توافر لدى الكافيجي بتفسير التاريخ ؛ يقول الكافيجي عن موضوع علم اللّاريخ : 

(وأما موضوعه فهو أمور حادثة غريبة لا تخلو من مصالح وترغيب وتحذير وتنشيط 
وتبيط ونصح واعتبار وبسط وانفعال» بحيث يلاحظ فيها ضبطها بتحریر تحدید وتقریر 
تعيينء؛ وتوقيت لخرض صحيح في ذلك كوقائع متعلقة بالأنبياء والرسل - عليهم 
الصلاة والسلام . قال الله تعالى : نقد كان في قصصهم عبرة لأَولي الاب ما كان حديا 
ری ولک دیق ي ن ده ومیل کل شی ودی وخم ةلقو وزو 
ون 15۹ کنا قال نحن نقص علَيّْك أخسن القَصَص بمَّا أُوْحَيتا ليك هذا 
اقرا ) [يوسف : ۳] وكساثر حوادث من الأمور السماوية والأرضية من حدوث ملة 
وظهور دولة وزلزلة وطوفان وموتان إلى غير ذلك من الحوادث الصائلة العظام والأمور 
الهائلة الجسام(". 

ويقول الكافيجي" في معرض رده على من يقولون بعبشية التاريخ أي أنه لا 
فاثدة منه : 

إن (فيه فوائد لا تحصى» منها إحاطة تلك الحوادث الجزئية على وجه معتبر بهذا 
العلم الشريف» ولولاه لكان ا لخائض فیا يتكلم فیها كيف ما اتفق بلا ييز بين صحيح 
وفاسدء وتخبط فیها خبط عشواء فیکون کحاطب لیل» فیکون هذا العلم قانونًا له 
ومیزانًا وعیارًا ومکیالاله . فإذا اتزنت بهذا الميزان تكون صحيحة العيار معتبرة لدى 
أو لي الأبصار والأفكار). 
(۲) المرجع السابق : ص ۳۳۳ (من كتاب الكافيجي) بتحقيق نص روزنتال . 
(۳) ص ۳۴١‏ من الكتاب السابق (نص الكافيجي للمتتظم) . 
۳ س 


ا لحادثة الغريبة التي لا تخلو من منقعة ونصح واعتبار. . . آما الحوادث العادية الرتيبة 
التي تحمل شيمًا إضافيًا أو الأشخاص الذين لا يقفون فوق خشبة مسرح الأحداث» بل 
يلون المادة الخام ا مكرورة المتشابهة . فهؤلاء - حوادث وأشخاصًا - لا يلتفت إليهم 
التاريخ إلا بطريقة إجماليةء ضمن رصده العام للشرائح الصانعة لنشاطات الحياة 
المختلفة. 


- أما شمس الدين السخاوي (المتتوفى سنة ۹٠۲‏ ه) صاحب (التوبيخ لمن ذم أهل 
التاريخ) فيعرف التاريخ بقوله : (إن التاريخ فن يبحث فيه عن وقائع الزمان وحيشية 
التعيين والتوقيت» بل عمًا كان في العالم» وأما موضوعه: فالإنسان والزمانء 
ومسائله: آحوالهما المفصلة للجزثيات تحت دائرة الأحوال العارضة الموجودة للإنسان 
وفي الزمان'. 

ويقول أيضًا : «إن الشاريخ جم الفوائد كشير النفع لذوي الهمم العالية والقرائح 
الصافيةء لا جبل عليه طباعهم من الارتياع عند سماعهم هذه الأخبار إلى التشيه 
والاقتداء بأربابها ليصير لهم نصيب من حسن الثناء» وطيب الذكر الذي حرص عليه 
خلاصة البشر (. . .) بحيث يكون من عرفه - أي التاريخ - كمن عاش الدهر كله 
وجرب الأمور بأسرها وباشر تلك الأحوال بنفسه فيغرز عقله ويصير مجرباغير 
غ . 

ويعتبر كتاب السخاوي تفصيلاً وافيًا لكتاب الكافيجي الذي كان موجزا كل 
الإيجازء كماأنه يعتبر - أيضًا -عرضًا جميلاًلعلم التاريخ الإسلامي وآماله 
ومعضلاته من یعرف كيف يقرأء" . 


. بتصرف (بتحقیق روزنتال)‎ ٤۰١ ٤۰۰ ۳۸۹ الإعلان بالتوييخ : ص‎ )١( 
. المصدر السابق‎ )۲( 
. ۳۷۲ روزنتال مرجع سابق: ص‎ )۳( 
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التصل الخامس: تطسير التاريع في الحضارة الإسلاميض 


وقد أظهر لنا السخاوي فهمه الشمولي للتاريخ» فهو يؤمن بالرصد الحضاري 
الشامل لكل العوامل الفاعلة في الحركة الّاريخية » ولا يقتصر على التاريخ السياسي أو 
العسكري» وقد ذكر لنا - وهو يؤيد هذا القهم الحضاري - هذه الفنون الأربعين للكتابة 
التًاربخيّة التي سجلها الذهبي في مصنفه» ومنها سيرة النبي بء وقصص الأنبياء 
وتاريخ الملوك والوزراء والكلّاب والموقعين والأدباء والشعراء والفقهاء والقراء والحمًاظ 
والمؤرخين والنحاة والأدباء واللغويين والزهًاد والقضاة والمعلمين والعقلاء والأطباء 
والمتكلمين والغلاة من الروافض وأهل الستّة والبخلاء والطفيلية والزمنى والصم 
والمنجمين والشجعان والشطار والتجار وأولي الصنائع العجيبة والرهبان والصانعين 
(الصغين المنافقين) واللاح والعشًاق وأهل الخلاعة وعقلاء الجانين والشحاذين 
وغيرهم وغيرهم . . . بحيث إننا لا نعتقد أنه أغفل طائفة من طوائف المجتمع الفاعلة 
فيه والمتفاعلة معه سابًا أو إيجابً؟ . 

وهكذا مل الكافيجي والسخاوي مرحلة التنظير للكتابة التاريخيّة على نحو منهجي 
من شأنه أن يدعم القاعدة التي أرساها العلامة عبد الرحمن بن خلدون. . . لقد أصبح 
التاريخ على يد الكافيجي والسخاوي (علمًا)» كما أنه كان قد أصبح على يد ابن 
خلدون (قوانين) تستخلص منها فلسفة للتاريخ . 
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(۱) انظر : الإعلان: ص ٥۲۲ ۰.٥۲۱‏ بتحقیق روزنتال. 


1۵0 


[عصر جديد فى التضسير الحضاري للتاريخ] 


القصل السادس؛ ابن خلدون [عصرجديد فى التضسيرالحضاري تلتاريئ! ا 
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ابن خلدون - عملاق فلسفة التاریخ, ` 

ونقف عند علامة المغرب عبد الرحمن بن محمد الحضرمي - المعروف بابن خلدون 
- والمولود بتونس سنة ۷۳۲ه والمتوفى بمصر سنة ۸٠۸ه»‏ وقد اشتهر بابن خلدون 
نسبة إلى جده خالد بن عشمان وفقًا للطريقة التبعة في المغرب في إضافة واو ونون زيادة 
في التعظيم . 

حفظ ابن خلدون في صباه القرآن على يد والده الذي كان معلمه الأولء كما درس 
على عدد من علماء العصر» وقد عني ابن خلدون بذكر أسماء هؤلاء العلماءء وذكر 
أهم الكتب التي درسّها عليهم» غير أن ابن خلدون قد انقطع عن الدراسة في وقت 
مبكر بسبب هجرة العلماء والأدباء من تونس بعد وياء جارف سنة ١٠۷ه»‏ وكان ابن 
خلدون حينئذ قد بلغ الثامنة عشرة من عمره» فبدأً يشتغل بالوظائف العامة والسياسية 
مع متابعة مستمرة للقراءة والاطلاع والكتابة والتعليم» وقد بدأ ابن خلدون حياته 
العملية بوظيفة «كتابة العلامة» أي ديوان الرسائل بتونس» ثم تقلّب بعد ذلك في البلاد 
متوليًا المناصب المختلفة» وقاسى من المؤامرات السياسيّة » بل شارك فيها أحيانًا . 

ویری بعض المؤرخین أن ابن خلدون کان ابن عصره» وأننا لا يجوز آن نخلع عليه 
تصورا بطوليا منفصلاً عن بيئته وظروفها والعصر وتراثهء بل هو - کما یری هؤلاء - 
ابن عصره وبيشته» وأنه أفاد من جهود المؤرخين السابقين» وخصوصًا بعد أن تحررت 
فكرة التاريخ من الاعتماد على النقول وتعلقت بآفاق من التعدد الثقافي في الحضارات 
الإنسانيةء والتعليل العقلي للمادة التاريخية منذ عصر المسعودي. 

ونحن نخالف هذا القول بهذا الإطلاق العام ونعتقد آن عبد الرحمن بن خلدون 
كان ظاهرة تمثل رد فعل لعصره» وومضة متألَمة في بيئة عصره وظروفه» وكأنها ألق 
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الشمس قبل غروب دورة من دورات الحضارة› زم اعا انف بین 
أن عصر ابن خلدون لم یکن في مستوی ابن خلدون» ولو آنه کان في مستواه لأمکن أن 
تكون مقدمة ابن خلدون منعطمًا جديدا في مسيرة البناء الثقافي الإسلامي . 

وقد شهد عصر ابن خلدون سقوط آخر دولة مغرييّة وأندلسيّة عظمى» وهي دولة 
الموحدين التي أسسها المهدي بن تومرت (فكريا) وعبد المؤمن بن علي (سياسيًا) قبيل 
منتصف القرن السادس الهجري» وقد قسمت هذه الدولة إلى ثلاث دول هي : 

الحفصيُون في إفريقية (تونس)ء وينو عبد الواد (بنو زيان) في الجزائر» وبنو مرين 
في المغرب الأقصى . 

وقد كان عصره - كعصر ابن حزم الأندلسي في القرن الخامس الهجري - عصر فتن 
ودسائس وانقسامات حتى إنه اضطر لأن يغمس يده في هذه الفتن - على أن هذا لا 
يجعلنا ننكر تأثر ابن خلدون ببعض المؤرخين المسلمين السابقين الذين كادت تظهر على 
أيديهم أفكار متكاملة في تفسير التاريخ» وعلى رأس هؤلاء الذين تأثر بهم ابن خلدونء 
بل نقل عنهم واعتمد عليهم» وإن لم يذكر ذلك صراحة (ابن حزم الأندلسي). 

إن الأمثلة الّاريخيّة التي قدمها ابن خلدون» ليبين بها: «مايعرض للمؤرخين من 
الأغلاط والأوهام» وذكر شيء من أسباب ذلك» قد اقتبس بعضهامن موسوعة 
«الفصل» لابن حزم. ولیس هذا فحسب» بل إن ابن خلدون قد اقتبس نقد ابن حزم 
لهذه الأغلاط والأوهام . 

وإن أوفى مقارنة لما كتبه ابن حزم» وهو ينقد التوراةء في كتابه العالمي «الفصل في 
الملل والأهواء والنحل» ومقدمة ابن خلدون ستوضح لنا مدى اقتباس ابن خلدون عن 
ابن حزم » حى في الشواهد والأمثلة» وقد بسطنا ذلك بسطًا كافيًا في كتابنا عن «ابن 
حزم الأندلسي وجهوده في البحث الًاربخي والحضاري»'ء ولعل ابن خلدون قد 
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أفاد أيضسًا من الطرطوشي صاحب «سراج الملوك» والحق أن ابن خلدون كان قفزة 
كبرى» ومنعطفقًا جديدًا وخطيرا في مسيرة منهج الَاريخي . 
ابن خلد ون وفلسغة التاریخ: 

أ - أخطاء المؤرخين التقليديين: 

على درب (مقدمة ابن خلدون) الطويل تناثرت آفكار ابن خلدون» التي شكکّلت 
جوانب نظريته في تفسير التاريخ . 

وفي البداية أبرز لنا (معالم أساسية) لنظريته من خلال نقده لمنهج المؤرخين 
التقليديين . 

لقد عاب ابن خلدون على المؤرخين السابقين عددا من النقاط أهمها: 
١‏ - عدم الموضوعية» بسبب «التشيع للآراء والمذاهب». 
۲ - عدم تحكيم العقل في ضوء قوانين الطبيعة التي وضعها الخالق (؛ ولهذا قبلوا بعض 

المستحيلات عقلاً. 
۳ - الجهل بطبائع الأشياء ولاسيما قوانين الحضارة وكيفية تدرج الأمور والحوادث وفق 

قوانين محددة للتطور والسقوط . 
٤‏ - عدم إدراكهم للأهداف الاجتماعية وامعاشية والتاريخيّة . 
ه - عدم وجود معيار منهجي تنقد به الوقائع والأخبار"'. 

ب - ابن خلدون - کفیلسوف تاریخ: 

يختلف المفكرون في مدى ملاءمة نظريات ابن خلدون لعلم تفسير التّاريخ وكان من 
نتائج تركيز ابن خلدون على الجوانب الاجتماعية في منهجة اريخ ما ذهب إليه بعض 
الفكرين من أن ابن خلدون كان إلى الاجتماع (علم العمران) أقرب منه للتاريخ 
(1) نشر دار الاعتصام بالقاهرة» ص ۱١۹‏ ومابعدها. 
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وفلسفته. . بيد ن الاتجاه الأغلب - مع ذوبان الفواصل إلى حد كبير بين علمي 
الاجتماع وتفسير التّاريخ في الفكر الخلدوني - ييل إلى أن النظرية الخلدونية هي نظرية 
في فلسفة التاريخ . . وإن كانت تتكى على مقولات اجتماعيّة كثيرة» جعلت بعضهم 
يل إلى تسميتها (سوسيولوجيا الاريخ)' . 

والجدير بالذكر أن ابن خلدون مزج الظاهرة الحضارية (بالدولة)» مع أن الحضارة 
كيان (عام) والدولة كيان (خحاص)ء وهذا ملحظ على نظريته. . . ومفتاح (الدولة) 
عنده - التي يكاد يساويها بالظاهرة الحضارية - هي (العصبية) التي تعد نظرية في البناء 
الاجتماعي فسر على ضوئها نشوء الدول وسقوطهاء فبقدر قوة العصبية تقوم الدولة 
وتتطورء وبقدر انحلال العصبيَة في الأجيال التالية المترفة تسقط الدولة أو تنحل. ولقد 
شابت رؤية ابن خلدون الاجتماعية نظرة تشاؤميّة فرضتها عليه الأوضاع الفاسدة التي 
كانت تسود عصره» فنظريته تعبير عن واقع الأمة الإسلاميّة المفكك خلال القرنين 
السابع (سقوط الموحدين) والشامن (تداعي الأندلس ولاسيما غرناطة) كما أن نظريته 
اتكأت على التجربة التاريخية الإسلامية بالدرجة الأولى . 
العوامل المؤشرة في تتجرية المسلمين الحضارية, 

وفي ضوء هذا النظر كانت العوامل الفاعلة في التجربة الحضارية الإسلامية إنغا هي 
عوامل مشتركة في النهوض والسقوط . فالدين - في عصر النهوض - (العامل 
الأيديولوجي) كان روحًا ولاب إيجابية» لكنه في عصر السقوط يصبح - على يد 
الحرفين - صوفية سكونيّة. وبالتالي يلزم - لتحقيق النهوض - إعادة الإسلام 
الصحيح الإيجابي إلى دوره. ومع ذلك فالدين من غير عصبية (عاقلة يحكمها الإسلام 
أولا) لا تقوم له دولة . فهذه العصبية هي (العامل الاجتماعي) الثاني - والضروري - 
بعد (العامل الأيديولوجي) - والعامل الثالث هو (العامل الاقتصادي) الذي يزج فيه 
ابن خلدون بين النشاط الاقتصادي البشري» والعامل الجغرافي الطبيعي دون أن يركز 
(۱) د. محمد عابد الجابري: فکر ابن خلدون: ص ۰۱۹۷ بیروت. 
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اقتصادي في عصره هو (الغزو)(' . 

ويلاحظ ضرورة التزام الترتيب في وضع العوامل المؤثرة؛ لأن الترتيب هنا مقصود 
وليس مجرد جمع . . وهو يعكس مدى أولوية العامل وحجمه. 
ابن خلدون رائد تفسیر التاریخ؛: 

لقد كانت النظرة التقليدية إلى التاريخ تهتم غاية ما تهتم بجمع الوقائع العسكرية 
والتحولات السياسيّة التي تتخذ صورة المعاهدات أو التنازلات أو ما إلى ذلك من أمور 
تتصل بطريق أو بآخر با خط السياسي والعسكري . 

وقلما كان قارئ التّاريخ يجد في ثنايا الكتابات الموضوعيّة أو الحولية البالغة حدّ 
االجلدات سطورا أو صفحات» تتناول ناحية فكرية أو اعتقادية » أو تولا اجتماعيًا أو 
اقتصاديًا » أو رؤية نفسيةء أو نظرة شبه شاملة - فضلاً عن النظرة الشاملة - ترصد سائر 
العوامل المحركة والمسهمة في صنع الحدث التاريخي» وهو أمر بسطتا القول فيه من 

وقد يكون بإمكاننا في هذا البحث أن نقول: إن ذلك المنهج - بصفة عامة - قد 
سيطر على حركة التاريخ البشري في سائر كتابات المؤرخين - باستثناء النظرات 
العارضة التي تناولناها آنا - حتى ظهر ذلك العملاق العبقري المغربي الأندلسي المسلم 
عبد الرحمن بن خلدون. . 

إلا آنا - خحضوعًا للموضوعيّة - نضطر إلى القول بأن مؤرخنا المسلم العظيم» قد 
استطاع أن يضع فعلاً رؤية تنظيرية لتفسير التاريخ» بعوامل مختلفة» سمًاها طورا 
«العصبية الدينية أو القبلية»» وسمًّاها طورا «البينة؛ (أي الأثر الجغرافي)» كما ألمع إلى 
العوامل البيولوجيّة والاقتصادية . . 


() انظر في معالم النظرية الغلدونية : د. محمد عابد الجابري: فكر اين خلدون العصببة والدولة: ص ۳۸۵ 
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إلا أن المؤرخ الكبير لم يقدم لنا دراسة تاريخية تطبيقيةء تستطيع أن نتكئ عليها لكي 
نقول: إنه قد فتح عصرا جديدا في نهج التأليف السّاريخي» كما أنه من سوء حظ 
مؤرخنا الكبير» ومن سوء حظنا - كأمة ينمي هذا المفكر العملاق إليها - أن إشعاعات 
ابن خلدون القوية واجهت أمة نائمةء كانت تعيش فترة اضطراب حضاري» فلم 
تستطع إيقاعاته بالتالي أن تقوم بدورها في تحريك المجتمع الإسلامي الفوار 
باللاضطرابات والشرور خلال القرون التي سبقت عصر اليقظة في أوربا. . أي الثامن 
والتاسع والعاشر للهجرة» (الرابع عشر والخامس عشر والسادس عشر للميلاد). 

وفي صخب الصراعات الصغيرة الطائفيّة في المجتمع الإسلامي العريض ضاعت 
إيقاعات ابن خلدون. . فلم تظهر إلا بعد أن اكتشف أصداءها أوربيون كانوايصغون 
بانتباه حضاري كبير لكل الإيقاعات النبعثة من أركان العالم الإسلامي المتحضر . وهذا 
حق لا يكن إنكاره : فإن اين خلدون كان خميرة قويةء وإن لم نستطع - نحن السلمين 
- الإفادة منهاء فإن الأوربيين قد أفادوا منها أيما إفادةء ويعتبر ابن خلدون من القلائل 
الذين ترجمت أعمالهم في وقت مبكّر إلى كل لغات العالم الحية تقريبًاء وقد كتب 
الأوربيون حول مقدمته الشهيرة (وهي الجزء الأول من كتابه الكبير) (العبر في آخيار 
العرب والعجم والبربر ومن جاورهم من ذوي السلطان الأكبر) عشرات» بل مثات 
الدراسات» بحيث لا يجد المؤرّخ المسلم أي حرج في أن يصرح بأن تأثير فكر ابن 
خلدون (بمقدمته في تفسير التّاريخ وعلم العمران البشري) كان تأثيرا مباشرا وقويًا 
وحاسمًا في يقظة الحضارة الأوربية » وتعتبر القائمة التي أوردها الدكتور (عبد الرحمن 
بدوي) حول الدراسات الأورييُّة عن ابن خلدون - (في كتابه عنه) - من الأدلة 
الواضحة على عمق هذا التأثير ووضوحه. 

- وقد تيقَظ الأوربيون منذ بداية عصر النهضة على أضواء المقدمةء وقد بدأوا في 
النظر إلى التاريخ نظرة قرب إلى الشمول والتكامليّة » فلم يعد الكاريخ مجر حروب 
ومعاهدات» بل أصبح في رأي أكشرهم : «الأرض التي يجب أن تقف الفلسفة عليها 


وهي تنسج سائر ألوان المعرفة في نسيج واحد لينير طريق الخحياة الإنسانيةه. 
ب 
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ويروج الأوربيون أن «فولتير» هو الذي بدأ هذه النظرة الشاملة للعاريخ؛ إذإنه 
صاحب آول كتاب ذائع الصيت في تطبيق النظرة المجديدة للتاريخ » وهو كتاب «رسالة 
في أخلاق الشعوب وروحها»» ووقائع التّاريخ الرئيسية منذ «شرلان» وحتى «لويس 
الثالث عشر» لكن الحقيقة أن فولتير مسبوق بكثيرين لعل من أهمهم «الراهب بوسيه» 
الذي كان يرى أن التّاريخ «دراما إلهية مقدسة» وكل حادثة فيه هي درس من السماء 
تعلمه للإنسان» كما سبقه أيضًا ا مؤرخ المشهور «جيوفانو باتستافيكو الذي كان يعترف 
بوجود العناية الإلهية» (مثل الراهب بوسيه) ولكنه في الوقت نقسه كان يفسر أحداث 
التاريخ تفسيرا أرضيًا وبشريًا خاضعا لقوانین شبه كلية» سواء كانت مسيرة التاريخ في 
اتجاه صحيح أو اتجاه فاسد . 

وقد توصل «فيكو» إلى تقسيم ثلاثي للتاريخ على أساس أنه ثلاث مراحل: (مرحلة 
الهمجيةء ومرحلة البربرية» ومرحلة الحضارة) وهو تقسيم يذكرنا بتقسيم هيجل› 
وتقسيم أوجست كونت» وإن كانت ثمة فروق كثيرة بينهم . 

- وعلى أية حال» فإن النظرة الأوريية تعتبر «فولتير؛ بداية عصر جديد في النظرة 
إلى التاريخ ووظيفته وتفسيره» لدرجة أن «آناتول فرانس؛ يبالغ فيسمي الفترة التي ظهر 
فيها «فولتير» (عصر فولتير) ويبالغ أكثر فيقسّم تاريخ الفلسفة إلى عصور أربعة هي : 
عصر سقراط» وعصر هوراس»› وعصر رابلین» وعصر فولتير !! 

- والحق أن ابن خلدون هو المفتاح الكبير الواضح القسمات والمعالم» والمتكامل 
الرؤية وا منهج في قضية تفسير التاريخ» بل إننا نستطيع أن نقول مطمئنين: إن الكتابة 


التَاريخية ينتظمها عصران : 
- عصر ما قبل ابن خلدون . 


ومهما وجدت نظرات متناثرة في تفسير التاريخ قبل ابن خلدون» أو وجدت 


0 


ابن خلدون مفرق طريق بين مرحلتين» وليس ذلك في الفكر الكّاريخي الإسلامي 
فحسب» بل في الفكر التاريخي الإنساني كله. 

وليست هذه المكانة التي نعطيها لابن خلدون رآيا عنصرياء أو عاطفيًاء بل هي 
حقيقة اعترف بها كبار فلاسفة التّاريخ الأوربيينء وسجلوها في شهادات صريحة 
واضحة. فإن أكبر مفسّر أوربي للتاريخ في العصر الحديث» وهو الأستاذ أرنولد 
توينيي» يتحدّث عن ابن خلدون في مواضع کثیرة من کتابه (دراسة للتاریخ) ویفرد له 
في المجلد الثالث سبع صفحات (۳۲۷-۳۲۱) وفي المجلد العاشر أربع صفحات -۸٤(‏ 
..(AV‏ وهو یقرر آن ابن خلدون «قد تصور في مقدمته» ووضع فلسفة للتاريخ هي بلا 
مراء أعظم عمل من نوعه ابتدعه عقل في أي مكان أو زمان» (المجلد الثالث ص 
۲ . وهو يقول عن ابن خلدون في الفقرة نفسها: «إته لم يستلهم أحدًا من 
السابقين» ولا يدانيه أحد من معاصريه› بل لم يثر قبس الإلهام لدى تابعيهء مع أنه في 
مقدمته للتاريخ العا مي قد تصور وصاغ فلسفة للتاريخ تعد بلاشك أعظم عمل من 


نوعه). 
وأما امرخ العالي (روبرت فلنت) فيقول عن ابن خلدون في كتابه الضخم (تاريخ 
فلسقة التاريخ): 


«إنه لا العالم الكلاسيكي ولا السيحي الوسيط قد أنجب مثيلاً له في فلسفة التاريخ» 
هناك من يتفوقون عليه كمؤرّخ» حتى بين المؤلفين العرب» أما كباحث نظري في 
التاريخ فليس له ميل في أي عصر أو فُطر حتى ظهر فيكو بعده بأكثر من ثلاثة قرون . 
لم یکن (آفلاطون) أو (آرسطو) أو (سان أوغسطين) أندادًا لهء ولا یستحق غیرهم أن 
يذكر إلى جانبه . . إنه يشير الإعجاب بأصالته وفطتته » بعمقه وشمولهء لقد كان فريدا 
ووحيدا بين معاصريه في فلسفة التاريخء كما أن دانتي في الشعرء وروجر بيكون في 
(1) نقلاً عن أرنولد توينبي : مقال بعالم الفكر المجلد الخامس العدد الأول الكويت. 
اک 7 


الع یا ج و زخو والشىوچ لا الاذة ت ف جنه ونج تنهال ' 
ا 5 e‏ تان E‏ 0 2 . 1 


وتقنوك عنه جور تارتوت :لم یکن فخ ست 0 
سامخاچنمملاق بيه من الاقرام بن كان ادا تاربخ ستابقًا: 


5 
ع 


میگیافیلی و زبؤدال» وفك وکوت رکررنی؟ ! ۳ا شد تہ سے٠‏ ابید 


شتی اہ ااا 


eT Ere E‏ في 
حن الإمام لمثرسة فة تاريخ بخ اليل ين مرحلتين حاس هتين في منهج آلپحث 
۰ نه بداية عصر جايد في الخابة الاريخية تتطيع أن نمي بلا حفط (عشر 


. س t 1 EE‏ 
بن ادن E‏ رضخلل د د لرا لک E‏ 8 ⁄ چ لا ٠‏ دلگ 


= 


ید 7هد ا 


- وتحن هنان قف قت طزیال عد ا اة لابن لدو ۷665 ۸ (ak*‏ 
ج ف ر عفن معد ی خ اتو ارذ کہ ابی 
خلدون مقدمة لکتابه الکبی اتتام | أن يقم | طازا تاا دة تاف 2د اخ 
ريقمع ف ثثليا زل ك تقر اد لحلم الا جعيباع الجشزي الم مزان ية لدزرلحة أن أكن وغ لماه 
الاجتماع يدعونه مۇسس علم الاجتماع › أكثر منه مۇسسًا:لعانۋللشىفة اإتبارى2) : 

اقيق أن فة تاريخ فل وشي جت ية بعلو الاجت اع فلا مجال لو قرف هند 


هذه القضية. MANGE SO OE‏ 
: ©“ 3 02 5 و 
دمقد مء ابن خلډروښن, رلالبقال تیش ۹ل ااا ال معا ذ :شاا ب لاا 


قبل .ان نستخلض: SG‏ لدو نقدم راهشا 
(المقدمة) أو هذا الجزء من كتاب «العبر» الذي كان له هذا الأثر ف التاربت يخر ا 


w~ 


EE ٠. لقدرقسم 2 ابن خلدون (مقدمته) إلى الاجر اغالتالية:.‎ ٠. 


( )نفا عن د احمد محمد بحي : في لغار َه E rire‏ 
(7).إنظرداد. اعلي: عبد الواحد وافي: اقيق للقدمق A۸‏ یمر وهی لني شر امم 
العرب باسم #عبد الرحمن بن خلدونا:'۔.ه ست ال ا سا پل اا 2 د لس 


(۴) انظر : : ص: ۰1 ۷ من مقدمة ابن خلدون» طبع دار إحياء اترات Fn SRR‏ 
INN‏ 


أ يکر اين اخلدون آنه طالغ کتب انر خن فوج دهم الم تلظو 
أسباب الوقائع والأحوال ولم يراعوها ولا رفضوا ترهات الأحاديث ولاادؤعوها.. ' 
فالعجقيي قليل» طرف انيح في الخالب كلبل؛ فوضج هذا الكتإب الي ييف 
نهجو فيه قاثلاً: :«وصبلکت في ترتیبه وتبویپه؛ واچترعته من النا- رجذهبا. 
عجيبا وطريقة مبتدعة واسلویاء وشرحت فيد من رالو الم مرا بای رها 
يعرض في الاجتماع الإنساني من العوارض الذاتيّة» مايتعكم , لل اران ائن 

٠ ١‏ وابابهاء ویعرف کیت دغل آهل هذه الدول من أبوابهاء حت ترم" ا ا 


ةاعم ا 


يدك ۲اوتقفت على وال ابلك من الایام لجال ومابعذك؛." 


ا E‏ سا . ریب اا 


وهذه الديباجة لا تعدو آن تكون (مقدمة) للمقدمة» بالعنی العروف ووضوعهء. 
ت و او ا e‏ 


پیا 2 


ب ¬ المقدمة: وفيها يتحدث إين خلدون في فضل علم الًاريخ وغقيق ناجيه والإإاع لا 
.يعرض لللمرخجين ي نآلغالط وذكر شيء من أسبابها. . e aOR‏ 
ج د الكتاب الأول: OR‏ وق 


قبّمه إلى استة أبواب E e ٠‏ ع e a‏ او لى و ل ٍ 


الباب الأول: في العمران البشري جملة وفيه مقدمات تتصل بال نخر افية الطبيتية 
والبشرية › آي أثر البيئة في بدان البشر وأخلاقهم وأحوالهم. ا 

الباب الثاني: في العمران البدوي والأم الوحشية والقبائل ومايغراض في ذلك ُن 
الأجزالء SS‏ 
العصبيّة والتغلب والملك . 

الباب الثالث: وهو في الدول العامة والملك والخلافة والمراتب السلطانيةء .وفیه کلام 
عن نشأة الدول وتطورها قوةثم ضعقًاء مع بيان أنه «إذا تحكمت طبيحة الملكِ من 
() انظر: د. عمّت الشرفاوي: أدب التًاريخ عند العرب: a‏ 


المقدمة (تحتبت الدكتور علي عبد الواحد وافي) في كتاب' هذا الملخص. _ N‏ 
(۲) انظر : القدمة :ص۹ ك 0 E EL‏ به .ع 


٩۸ 


ar 
2 


النصل السادس: ابن خلدون [عصر جديد فى التطسيرالحضاري للتا 

الانفراد بالملجد وحصول الترف والدعة أقبلت الدول على الهرم» وذلك أن للدول 
أعمارًا طبيعيّة كما للأشخاص » وعمر الدولة (لا يعدو في الغالب ثلاثة أجيال) لأن 
الجيل الأول لم يزالوا على خلق البداوة وخشونتها وتوحشها من شظف العيش والبسالة 
والافتراس والاشتراك في الملجدء فلا تزال بذلك صورة العصبيّة محفوظة فيه 
فحدهم مرهف وجانبهم مرهوب»› والناس لهم مغلوبونء والجيل الثاني تحول حالهم 
بالملك والترفه من البداوة إلى الحضارة» ومن الشظف إلى الترف والخصب» ومن 
الاشتراك في المجد إلى انفراد الواحد به وكسل الباقين عن السعي فيه. . . وأما ا لجيل 
الثالث فينسون عهد البداوة والخشونةء كأن لم تكن» ويفقدون حلاوة العرّ والعصبيّة با 
هم فيه من ملكة القهرء ويبلغ منهم الترف غايته. . . فيصيرون عيالاً على الدولة. . 
وتسقط العصبية بالحملة وينسون الحماية والمدافعة والطالبة» . 

الباب الرابع: ويخصصه ابن خلدون لظواهر العمران الحضري كنشأة المدن وبناء 
الهياكل وخراثب الأمصار. 

الباب الخامس: وفيه يتناول ابن خلدون المعاش ووجوبه ووجوهه وأصنافه 
ومذاهبه. 


الباب السادس: في العلوم وأصنافها والتعليم وطرقه وسائر وجوههء وفيه يصف 
العلم والتعليم بأنهما شيء طبيعي في الحمران البشري» وأن العلوم إا تكثر حيث يكثر 
العمران وتعظم الحضارةء ويضرب لذلك مثلاً حال «بغداد وقرطبة والقيروان والبصرة 
والكوفة» لما كثر عمرانها في صدر الإسلام» واستوت فيها الحضارةء كيف زخرت فيها 
بحار العلم» وتفنتوا في اصطلاحات التعليم وأصناف العلوم» واستنباط المسائل 
والفنونء حتى أربوا على المتقدمين» وفاتوا ا متأخرين» ولا تناقص عمرانها وابذعر 
سكانها انطوى ذلك البساط با عليه جملة» وفقد العلم بها والتعليم » وانتقل إلى غيرها 
من أمصار الإسلام»" . 
(1) انظر : المغدمةء .٠١ ٠۹‏ 
(۲) انظر : المقدمة» وانظر د. عمّت الشرقاوي: أدب التّاريخ : ص ۳۳۳ وما بعدها. نشر دار العودة بيروت . 


14 


مضت هریخ وستطاس ات اڪ ونی رتیت ی 
وكل هذا يدل على أن مقدمة ابن خلدون» وما تلاها من أجزاء كتابه «العبر»» تعد 
بحق المحاولة الأولى لإعطاء تاريخ عالمي معللء والنظرية المتكاملة الأولى في التّاريخ 
الإنساني لتفسير التاريخ . . وبالإضافة إلى كل ذلك» فإن ابن خلدون يحتل مكانته في 

ريادة علم تفسير الّاريخ على أساس موضوعي بحت . 

وقد اتسم منهج ابن خلدون بالشروط الأساسية لتفسير التاريخ» وهي التي لا يقوم 

(علم تفسير التاريخ) بدونهاء وهي : 

: الشموليّة العالمية في النظرة إلى اللّاريخ» أو حسب تعبير بعضهم» «النظرة الكلية»‎ - ١ 
فالشًاريخ المحلّي أو النظرة الجزثية المحدودةء لا يكن أن تشكل أساسًا لتفسير‎ 
الّاريخ - ولا ينتظر أن يستقرئ كل مفسر للتاريخ سائر الأمثلة التي تقدمها الوقائع‎ 
التّاريخيّة في سائر الحضارات» فذلك عمل» وإن كان هدقًا مثالياء إلا أن تطبيقه‎ 
من الصعوبة بمكان كبير» وحسب مفسّر التّاريخ أن يقدم شرائح من حضارات‎ 
. مختلفة» بحيث تكون نتائجها المستخلصة صالة للتكرار والتعميم‎ 

۲ - العلية: فلا تفسير بدون تعليل» ولن تتحقق العبر واستخلاص السنن والقوانين 
بدون هذه العلية. وأي فلسفة» في أي علم من العلوم» لابد أن تعتمد على 
التعليل» وهذا من القروق الأساسيّة بين المنهج السّاريخي التقليدي والمنهج 
الحضاري. أو منهج تفسير التاريخ . 

والتعليل - أيضًا - لابد أن يكون قابلاً للتكرار» فى أطر حضارية أحرى» ولابد أن 
يكون (عامًا) شأآن سائر القوانين . وأما القليل ا لجز ت الذي يشبه «الحكمة» الخاطفةء 

فلا يرقى إلى التعليل المطلوب لفسّر الٌأريخ. ٠‏ 

والتعليل الّاريخي الذي يعتمده مفسر التاريخ» لیس تعليلاً جزثيًا - كما ذكرنا - 
وليس تعليلاً خارجيّاء بل هو تعليل باطني" مستقى من الرؤية الشاملة الفلسفية لا 

(1) انظر : القدمةء وانظر د. عفّت الشرقاوي : أدب الّاريخ : ص ۳۳۴ وما بعدها. نشر دار العودة بيروت . 
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يقبع خلف الوقائع الظاهرة. إنه نظر إلى الواقعة من داخلهاء ومن نقطة الإحاطة بكل 

جواتيهاء ومن ربطها بإطارها العام . 

۳ - الفكر: فإذا كان المؤرّخ مجرد مسجل للحدث» باحث عن الطرق الصحيحة 
لإثباته» فإن مفسّر التاربخ يحتاج إلى عمليات فكريّة معقّدة» في محاولة لجمع 
جزئيات الماضي» ولاستحضاره في حاضره» عن طریق بنائه بناءً تركيبيًاء 
ولاستخلاص أسباب اتجاهه لاإيجاب أو السلب . فال جانب المعرفي والفكري 
أساسي لمفسر التّاريخ . 

٤‏ - الحركة أو «الديناميكية»: فالمفسر للتاريخ يقدم لنا صورة تبدو وكأنها إعادة حيَة 
(متحركة) للوقائع » حتى نحس بطبيعة العوامل التي تقف خلف الأحداث . ولهذا 
يلجا فيلسوف التّاريخ لرصد كل العوامل النفسية و#البيولوجية والفكرية والعقدية 
والاقتصادية» ويربط بينها ويعطي لكل عامل حجمه في مرحاته التَاريخيّة . . . آما 
الؤرخ فهو يقدم لنا الّاريخ أقرب إلى السكونية الجامدة التي تعطينا جانبًا معرفيًا 
منظورًاء ولا تحرك فينا جوانب الاستحضار والتفاعل» والبصر بالعوامل الباطنية 
للحدث. 
وفي مقدمة ابن خلدون ومن خلال عرضه»ء نستطيع أن نتحقق من وجود هذه 

الشروط التي تجعله - بالقياس الموضوعي البحت - مفسرا رائدا للتاريخ» وهي 

الشروط التي انتهى إليها البحث الفلسفي الحديث في التاريخ» كما ذكرنا. 

التظرة الإسلامية الخلد ونية لحركة الحضارة. 
في تفسيره للتاريخ يرى ابن خلدون أن التطور سنّة من سنن الله في الحياة 

الاجتماعيّةء ويقول: «إِنٌ أحوال العالم والأم وعوائدهم ونحلهم لا تدوم على وتيرة 

واحدة ومنهاج مستقرء إنغا هو اخحتلاف على الأيام والأزمنةء وانتقال من حال إلى 


۱۴4 


فارخ سناس سنویت وجنات 
حال» وكما يكون ذلك في الأشخاص والأوقات والأمصارء فكذلك يقع في الفاق 
والأقطار والأزمنة والدول». 

وأهم ما يوجه التطور الاجتماعي والعمراني عند ابن خلدون» هو نظريته في 
العصبية» فهي بمثابة المحور الذي تدور حوله معظم المباحث الاجتماعيّة واللّاريخيّة 
عنده» وهو يتخذ من هذه الرابطة موضوعا لدراسة شاملة وعميقة» فيتكلم عن مصدر 
العصبِيّةء ويردها إلى الطبيعة البشرية؛ «لأن صلة الرحم طبيعي في البشر إلا في 
الأقلء ومن صفتها النعرة على ذوي القربى وأهل الأرحام أن ينالهم ضيم أو تصييهم 
هلكة) . 

ويدخل فى هذه العصبيةَ عنده عصبة الولاء» والعصيية عنده من خصائص الباديةء 
وهي ما يفسد بحياة الحضرء ولها أثرها الهام في الحياة الاجتماعية ؛ إذ بها يتم التغلب» 
وبالتغلب يحصل الملك» وهكذا تلعب العصبية دورا هامًا في تأسيس املك وتكوين 
الدولة» فاتساع الدولة يكون متناسبًا مع قوة تلك العصبية . ويلاحظ ابن خلدون نوعا 
من العلاقة بين قوة العصبيّة وبين مور الديانة والدعوة الدينية أيضًاء ففي رأيه أن الدعوة 
الدينبّة من غير عصبية لا تتم كما يلاحظ نوعًا من المشابهة يون تأثير الدين وبين تأثير 
العصبيّة في الحياة الاجتماعيةء وهي نظرية موقة إلى حد كبير في إظهار أوثق أنواع 
الروابط الاجتماعيةء وتعين أهم أشكال التكاتف الاجتماعي في مثل تلك البيات 
ا لجغرافيّة وتلك العهود التاريخية» وهي تدل على تفكير فاحص ونافذ ومحيط ومتعمق 
في درس الحوادث الاجتماعيّة وتعليل الوقائع التًاريخيّةء كذلك تكشف نظرية ابن 
خلدون في الدول وأعمارها عن نظرية في التطور الاجتماعي» ذات أبعاد بيولوجيّةء 
فالدولة عنده كائن حي يتطوّر على الدوام وفق نظام ثابت» كما تتطور جميع الكائنات 
OT‏ 


() انظر: القدمة: ص ۳۸ء طبع المكتبة التجارية. وآيضًا: د. علي عيد الواحد وافي: عبد الرحمن بن 
خلدون: ص ۱۹١‏ 2 

(۲) عن د. عمّت الشرقاوي: أدب التاریخ : ص ۳٤۳ ۳٤۲‏ . 
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hy O SE E‏ ثم 
طور التحضرء » ثم طور التدهور الذي يؤدي إلى السقوط . 

- فأما طور البداوة فيمثل له ابن خلدون بعيشة البدو في الصحارى» والبربر في 
الجبالء والتتار في السهول» وهؤلاء عند ابن خلدون لا يخضعون لقوانين مدنيَة ولا 
تحکمهم سوی حاجاتهم وعاداتهم . 

وآما طور التحضرء » فهو طور تأسيس الدولة عقب الغزو والفتح» ثم الاستقرار في 
المدنء والتمكن من العلوم والصناعات» وهذا الطور يقوم على الدين والعصببّة» وقد 
عقد ابن خلدون لطور التحضر فصلا بعنوان فصل في أن الدول العامة الاستيلاءء 
العظيمة الملك. أصلها الدين إما من نبوة أو دعوة حق». 

-وأما طور التدهور» فيأتي في نهاية التحضر؛ بعد مرحلة الازدهار» ووصول 
الناس إلى مرحلة الانغماس في الترف» والتحلل في الأخلاق»ء وتغير العادات إلى 
الناكرء والتواضع عليها. ويرى ابن خلدون أن مراحل تحضر الدولة هي ذاتها عوامل 
تدهورهاء ذلك أن الحضارة وإن كانت غاية العمران» فهي في الوقت نفسه مؤذنة بنهاية 
عمره. وأول هذه العوامل هو العصبية التي تتسم بها الرياسة والملك» ولكن صاحب 
الرياسة يطلب بطبعه الانفراد بالملك والمجد» والطبيعة الحيوانية تدفعه إلى الكبر 
والأنفة» فيأنف من آن يشاركه أهل عصبيته فيدفهم عن ملكهء ويأخذهم بالقتل 
والإهانة وسلب النعمة حتى يصبحوا بعض آعدائه» وطبيعة التألّه في الملوك تدفعه إلى 
الاستثشارء إذ لا تكون الرياسة إلا بالانفراد فيجدع أنوف عشيرته وذوي قرباه لينقرد 
بالملك والمجد ما استطاع» ويعاني الملك في ذلك بأشد ما عانى في إقامة الملك؛ لأنه 
كان يدافع الأجانب وكان ظهراؤه على ذلك أهل العصيية جميعهم» أما حين الانفراد 
بالملك فهو يدافع الأقارب مستعيتًا بالأباعد فيركب صعبًا من الأمر . إنه أمر في طبائع 
البشر لابد منه في كل الملوك . على أن العامل الحاسم في ضعف الدولة هو الترف» إنه 
1Y‏ 
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إذا كان قد زاد من قوة الدولة في أولهاء فإنه أشدٌ العوامل آثرا قي ضعفها وانهيارهاء 
ويقسر ابن خحلدون ذلك بأسباب اقتصادية وأحلاقيّة ونفسية) : 

أما السبب الاقتصادي» فإن طبيعة الملك تقتضي الترف حيث النزوع إلى رة 
الأحوال في المطعم والملبس والفرش والآنيةء وحيث تشييد المباني الحافلة والمصانع 
العظيمة والأمصار المّسعة والهياكل المرتفعة» وحيث إجازة الوفود من أشراف الأم 
ووجوه القبائل مع التوسعة في الأعطيات على الصنائع والموالي» وإدرار الأرزاق على 
الجندء ويزيد الانغماس في الترف والنعيم لا من جانب السلطان وبطانته فحسب» بل 
من جانب الرعية أيضًا؛ إذ التاس على دين ملوكه" . 

أما السبب الأخلاقي النفسي الذي يجعل الترف معو هدم يؤدي إلى انهيار الدولة› 
فمبعثه في رأي ابن خلدون ما يلزم عن الترف من فساد الخلق» فإن عوائد الترف تؤدي 
إلى العكوف على الشهوات وكثير من مذمومات الخلق» فتذهب عن أهل الحضر طباع 
ا لحشمة» ويقذعون في أقوال الفحشاء» فضلاً عن أن الترف يذهب خشونة البداوة 
ويضعف العصبيّة والبسالة حتى إذا انغمسوا في النعيم أصبحوا عيالا على الدولة كأنّهم 
من جملة النسوان والولدان المحتاجين إلى المدافعة عنهم› فالترف مفسد لبأس الفرد 
ولشكيمة الدولة» والترف مفسد للخلق با يحصل فى النفس من ألوان الفساد والسقهء 
والترف مظهر لحياة السكون والدعة ودليل حيل النفس إلى الدنيا والتكالب على تحصيل 
متعها حتى يتفشّى الخلاف والتحاسد» ويفت ذلك في التعاضد والتعاون» ويفضي إلى 
المنازعة ونهاية الدولة" . 

وقد انتهی ابن خلدون من خلال نظريته في تفسیر التّاریخ - باستثناء عشرات 
النظرات والآراء الجزئية - إلى عدد من القوانين اعتبرت جوهر نظريته الحضارية وهي : 
(1) د. أحمد محمد صبحي : في فلسفة التاريخ : ص ۱٤١‏ . 


(۲) المصدرنفه: ص ۱٤۸-۱٤١۷‏ . 
(۳) المرجع السابق: ص ۱٤۹‏ . 


ا ی س 


دیو 
المصل السادس؛ ابن خلدون [عصر جديد فى التَمّسير الحضاري للت 


. أن تطور التاريخ يخضع للتدافع والصراع والتفاعل‎ - ١ 
أن العصبية الدينية والقبليّةَ لها دور أساسي في بناء الدول.‎ - ۲ 
أن الحضارة كالكائن ا لحي في تطوره من البداوة إلى الحضارة ثم الاضمحلال.‎ - ۳ 
. وأن الدول كالأفراد تخضع لدورة الحياة الفردية نفسها حتى توت‎ - ٤ 
. أن العوامل الجخرافية والبيثية مؤثرة في الّاريخ‎ - ٥ 
أن للاقتصاد دور مهمًا في العمران البشري» وأن الاجتماع ضروري لحياة الناس‎ - 

#فالواحد من البشر غير مستقل بتحصيل محاشه؟ والعمل عنصر أساسي للثروة. 
۷- أن الدول تسقط بسقوط العصبيّة والولاء للدين . 
۸ - أن العرب (والإنسانية كلها) لا تصلح بغير الدين . 

e060 

- إنني هنا لا أحاول القيام بعملية استقصائية للنظرية الخلدونية في تفسير اللّاريخ› 
لكن الذي أردت الوقوف عنده هو المكانة التي تب وآتها الفكرة الخلدونية في تفسير 
اللاريخ » سواء في الحضارة الإسلامية أو في الفكر التاريخي الإنساني . 

لقد شكلت مقدمة ابن خلدون منعرجا حاسمًا في كيفية فهم الإنسان لتاريخه 
وتقويه له» وما يرجو منه من كشف» لاعن ماضيه فحسب» بل خاصة عن تطور 
ا لجنس الذي يحمي إليه ومصيره . 

لقد كانت الكتابة الاريخية قبل ابن خلدون» وعلى امتداد السّاريخ كله - باستشناء 
الشذرات التي ألعنا إليها - كتابات تنظر إلى الساريخ على أنه مجرد رواية صادقةء 
ووثيقة مؤكدة في نسبتها إلى صاحبها وعصرها وسلامة مضمونها. ومعلومات جزئية 
غايتها الإ لام بحوادث الماضي والإحصاء العددي لها. . . أجلء حاول الإنسان أول؟- 


(۱)انظر: د. محمود عبد المولی : تطور الفكر الاقتصادي عبر العصور: ص ٠۱۰۰‏ نشر تونس. ۱۹۷۹م . 
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أن يور للحوادت البارزةء أي أن يكر لنفسه» ولعشيرته» ولقومه ذاكرة تحفظ 
المفاحر خاصة» وتضبط أزمانها حسب السنوات» من دون أن يحاول أن يفهم فهمًا 
عقليا عميقّا ضرورة بروزها في زمن وبيئة خاصة» وسر تداخلهاء ومدى تأثيره على 
جنسه كإنسان بقطع النظر عن النظرة الجزئية المحدودة. 

- وعلى الرغم من الومضات الصادرة من حين إلى حين في بعض أحقاب التاريخ › 
وعلى يد بعض الأفذاذ الذين ألعنا إليهم ؛ فإن التاريخ بقي محصورا في دائرة الحفظ 
التسجيلي للوقائع» مع توخي الصدق» والتحري في الرواية . 

ولعل مرحلة الصدق والتحرّي ودراسة الوثائق» بل الاعتماد عليهاء هي أفضل ما 
استطاع المنهج التاريخي أن يصل إليه قبل عصر ابن خلدون . 

وما إن جاء مؤرخنا المسلم العظيم حتى بدأ التاريخ - كما يقول (إيف لاكوست) 

لقد فهم (ابن خلدون) علاقة التفاعل المتبادلة» التي تربط الإنسان بتاريخه. . . وقد 
أسماها ابن خلدون «التغلبات للبشر بعضهم على بعض)» وقامت بعد ابن خلدون 
نظريات عالية الصوت» تتحدّث عن الصراع» وعن «الديالكتيك» وعن «الجدلية ا مادية» 
والجدليّة الفكرية . . . وكلها قد اتكأت على هذا القائد العظيم» وانحرفت عنه يتا آو 
يسارا. 

إن ابن خلدون قم امحاولة العلميّة الأولى التي تخصصت في تفسير التاريخ» وهي 
محاولة اعتمدت على المنهج القرآني› ولم تنفصل عنه. لقد صور ابن خلدون حقيقة 
اللّاريخ بكل وضوح في عبارته الشهورة: «حقيقة التّاريخ آنه خبر عن الاجتماع 
الإنساني» الذي هو عمران العالم» ومايعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال مثل 
التو حش والتأنس والعصبيّات» وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعض» وما ينشأً 
عن ذلك من الملك والدول ومراتبهاء وما ينتحله البشر بأعمالهم ومساعيهم من الكسب 


۱ 


النصل السادس,؛ ابن خلدون [عصرجديد فى التفسير الحضاری تاريخ ا 


لاان رالشاي را ا اة ق اكان رد ف ين 
الأحوال». 

ويعلق أحد المؤرخين المعاصرين" على رؤية ابن خلدون للتاريخ - كما صورتها 
عبارته السابقة - فيقول : 

«إن هذا التعريف للتاريخ يدهشناء إذ هو تعريف له كما نفهمه نحن اليوم» بل كما 
يفهمه أنصار الحركة التجريدية الذين حملوا حملة شعواء في مؤتر سنة ۰٥۹٠م‏ 
بباريس» على من بقي من المؤرحين متمسكا بالطريقة ة التقليدية في رواية الحرادث 
واعتبار التاريخ يكفي آن یکون سجلاً لها . فابن خلدون یرید عکس ذلك فهو یرید أن 
يجعل من الّاريخ آداة كشف عن سر «الاجتماع الإنساني» وعن خروج هذا الإنسان من 
«التتوحش» إلى «التآنس» بفضل الصراع الجدلي الذي يعبد سبيله» عبر عقبات 
متجددةء نحو إِنسيّة أكملء عن طريقق الرقي المستمر الناشى حتمًا عمًا «ينتحله البشر 
بأعمالهم ومساعيهم من الكسب والمعاش والعلوم والصنائع وسائر ما يحدث في ذلك 
العمران بطبيعته من الأحوال» وطبيعة الأحوال هذه التي يشير إليها ابن خلدون» 
يعتبرها القانون الذي بقتضاه يسير التطور الضروري الذي لا يعاندء إنغا هي ستَة الله 
«التي توجه شراع الخليقةء لينة تارة» عنيفة أآخرى» والتي أشار إليها القرآن في أكثر من 
آية» . وهكذا يصبح الّاريخ استكشاقًا كلا لتطور الإنسان» ومحاولة حل للغز وضعه 
اليوم في هذا الكون» ولمصيره العاجل أو الآجل؟. 

ولئن كان ابن خلدون لم يطبق كثيرا من آرائه هذه الطموحة الجريشة في كتاب 
«العبر» فإن ذلك لا يسلبه فضل التعبير عنها بغاية الدقة والوضوح . فإنه كان من 
الستحيل عمليًا - لاسيما في زمانه - تطبيقها من طرف باحث واحد» في موسوعة 
(۲) د. محمد الطالبي: مقال «التًاريخ ومشاكل اليوم والغده عالم الفكر عدد ١‏ / م ه الكويت (أبريل 
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فتحت صفحاتها لتاريخ العالم الإسلامي بأكمله » ولعل استعصاء تطبيق هذه الآراء في 
كتاب (العبر) هو الذي جعل ابن خلدون يضمن خلاصة أفكاره وعبره واعتباراته خاصة 
في (المقدمة). وهكذافتح أبوابها للاجتماع والاقتصاد والمؤسسات» وضروب 
الشقافات والعلومء لأن كل ذلك إن لم يكن تاريخًَا صرفًا بالمعنى الضيق فلا غنى 
للمؤرّخ عنه ولا سيبل لفهم الإنسان بدونه . 

وهکذا کان ابن خلدون عملاقًاء یقف متفرداء کح فاصل بین مرحاتین متمیزتین 
في المنهج الاريخي› وقد أعطى بهذا المنهج المحفرد سبقًا للحضارة الإسلاميةء التي کان 
لها الفضل الكبير في الانتقال بالتاريخ من مرحلة الجمع إلى مرحلة التفسير» ومن 
منهجية التوثيق إلى منهجيّة التمحيص والتركيب الفلسفي الذي يتل مرحلة جديدة في 
الرشد العقلي لاإنسانية كلها . 
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الظاهرة الحضاريت في القرآن والسنت 


[الأصول الثابتي] 


النصل السابع: الظاهرة الحضاريت في القرآن والسنت > 


بين الوجود التاريخي والوجود الحضاري؛ 
إن ميلاد الحضارة لا يعني أن أمة ما قد ظهرت - فجأة - في التّاريخ» فإن هذا 
الوجود التاريخي للام إغا هو فعل قدري بحت لا يلكه إلا خالق الوجرد (وإغا يقصد 
بميلاد الحضارة ظهور إرادة بشرية وجدت لديها عناصر الانطلاق والإبداع» فسعت إلى 
أن تقوم بدور حضاري» مستعلية على مجرد وجودها الًاريخي الذي تشترك فيه معها 
سائر الكاتنات النباتية والحيوانية . . . 
إن هذا الوجود التاريخي هو وجود عام لا فضل فيه للإنسان» وهو لايعتمد في 
استمراریته في المستوی الأدنى إلا على الحاجات الضرورية ویشبه آن یکون في مستوی 
التعبير الحيواني عن حاجاتهء وأساليب الإنسان قد لا تختلف كثيرا عن أساليب الحيوان 
في توفير هذه الحاجات والاستجابة لها . 
ما الوجود الحضاري فهو وجود مختلف ماما عن هذا الوجود» سواء في إطار 
(حاجاته) أو في إطار (أساليب) التعبير عن هذه الحاجات والاستجابة لها. كما أن هذا 
الوجود يقوم بدرجة أساسيّة على الإنسان نفسه» فالیه - بارادته ووعیه وحرکته - یرجع 
الفضل الأول في القيام بأية حضارة إنسانية . 
- والحضارة الإنسانية هي تعبير فطري عن حاجة إنسانية يتميز بها الإنسان على ساثر 
الكائنات» ففي داخل كل إنسان - فردا أو جماعة - حاجة تلح عليه» وتؤكد له - 
عبر عدد من النوازع والسلوكيات - أنه لا شيء متمير عن الكائنات الأخرى . . . إنه 
ی ویحس بأنه قادر على ما لا تستطيع هي أن تقدر عليه 
ويحس بأنه يستطيع أن (يسمو) لدرجة لا تستطيع الكائنات التي تشاركه في الأرض 
آن تصل إليها. 
- ليكن هذا الشيء المحميز روحًا تشعره بالعلو. . . وبنفحة إنسانية خاصة . 
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متاوخ واستخا اسان الڪونيت راتات ) : 
- أو ليكن هذا الشيءعقلاً. . . يعقل. . . ويتسع لرؤية ا ماضي واستكناه اللستقبل 
حيث لا يستطيع غيره من الكائنات أن يد الطرف إلى الماضي أو المستقبل . 
ليكن هذا أو ذاك. . . فالمهم أن (الحضارة) - أي الاستعلاء فوق الوجود التاريخي 

- هو شيء فطري يحس به الإنسان في كيانه الداخلي . . . ولعلّي لمح هذا الشيء - 

بصورة ما - في قوله تعالى : إا عرضتا الأمانة على السْمَوَّات والأرض والجبال فَأبين أن 

يحملها وأشفقن منها وحَمَلها الإنسّان) [الأحزاب : ۷۲] » وفي قوله: وهو الذي 
تلم خلا لار رقع تشگ قوق بن رجات رکم فی ماع درك سرن 

العقاب وإئه فور رُحيم ) [الأنعام : .]٥‏ 

متظومة بناء الحضارة وعناصرها الثلاخة: 
إن بناء الحضارة قرار إنساني يعتمد على الإنسان والفكر . . . ثم الأشياء. . وبالتالي 

فصناعة الإنسان للحضارة - عندما تتوافر لديه الإرادة والوعي - تحتاج لثلاثة عناصر 

أساسية لا غنى لواحد منها عن الآخر : 

١‏ - إنسان: مؤهل للقيام بالدور الحضاري المطلوب» معد نفسيًا وأخلاقيًا لتحمل 
المسثولية» ويدخل في عنصر الإنسان (الزمان) باعتبار الإتسان حقيقة زمانيّةء لا 
تنفصل عن الزمان» ووجوده وجود زماني بدرجة كبيرة. 

- فكر: يقود خحطوات الإنسان ويلهمه ويدفعه إلى التضحية والإيشار. . . وقد يسمى 
بعضهم هذا الفكر بالعقيدة» ويسميه آخرون بالشقاقة» أو الجانب المعنوي 
للحضارة. . 

۳ - أشياء: يستطيع الإنسان أن يجد فيها اواد الحام المادية التي يبرز من خلالها فكرهء 
وقد يسمى بعمضهم هذه الأشياء با لجانب المادي في الحضارة» أو يطلق عليها 
بعضهم مصطلح (المدينة) ويسميها بعضهم (بالأرض أو التراب). 


() انظر مالك بن نبي شروط التهضة فصل التراب. 
س جص )ج 
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- وهكذاء فلا حضارة إنسانيّة إلا بهذه المنظومة الثلائثية 4 
۱ - إنسان. 4 (كينونة وزمان). 
۲ - وفکر. ۰ (عقيدة وثقافة) . 

- وأشياء (التراب ورأس الال وشكّى العوامل المادية) . 

وهذه المنظومة بعناصرها الثلاثة تحتاج - لكي تبقى فاعلة وموذّرة - إلى أن تتوازن 
النسب بينهاء ويعطى كل عنصر قدره ذ في المرحلة اللّاريخيّة التي تمر بها الحضارة. 
ولا تسقط الحضارات لأنها خلو من هذه العناصرء بل إنغا تسقط الحضارات عندها 
تطخى نسبة عتصر على عنصر . ê‏ فعندما يعبد الإنسان الفردء ويصبح هو الهدف› 
وتصاغ الحياة - بوسائلها وأهدافها - من أجل استمتاعه . . يقع الخلل. . . وأيضًا عندما 
يطغى الفكر» ويذوب الإنسان فيه على حساب (اللإنسان) أو (الأشياء) فيترك العمل › 
ويصبح الفكر لمجرد الفكرء ویرید بعضهم آن یصوم فلا یفطرء ویقوم آخر فلا ینام» 
ویحرهین ثالث فلا يتزوج ". . هنا يطغى تألّى (الفكرة) وتهدد الحياة بالخلل» ويجب 

تقو الميزان. . . وتحقيق العدل بين العناصر. . . 

ومن الغريب أن أحد المفكُرين المعروفين أنشأ كتابًا أسماه (التفسير القرآني 
للحاريخ)". .. ومع ذلك فإنه لم يتكلم في كتابه هذا إلاعن عنصر واحدهو 
(الأشياء) فتحدث - فقط - عن الجوانب المادية من أرض واقتصاد وثروة وعمل 
ورأسمال وتنظیم وتخطيط وسياسة زراعية وتجارة وادخار واستثمار وموضوعات 
فرعيّة تتصل بها. . . والمعروف أن هذا المفكر الدكتور راشد البراوي كان له شرف 
ترجمة (رأس الال)!! لكارل ماركس إلى العربية» فضلاً عن كتب أخرى تدور كلها 
حول (الاقتصاد)› والذاهب الاشتراكيّةء والقاموس الاقتصادي . . إذاعرفناهذا 
(1)انظر بتصرف مالك بن نبي ميلاد الجتمع . 
(۲)إشارة إلى الحديث الشريف المعروقف . 
(۳) للدكتور راشد البراوي نشر دار النهضة العربيةء القاهرة ط٣‏ / ١۱۹۷م‏ . 
ب 


ويضيع (الفكر والمعتقد) وتطغى (الأشياء) في الفقه الحضاري حتى لدى مفكرين من 
أمثال هذا المفكر الكبير . . .!! 

إن الحديث عن الآيات القرآنية التي تحث على الزراعة أو التجارة أو الصناعة. . . 
إنغا هو حديث في التفصيلات والتطبيقات والشمار الحضارية. لكن عناصر إبداع 
الحضارة ليست هي هذه (الماديات) التي تنشأ تلقائيًا وتزدهر في الطور الثاني للحضارةء 
حين تتجاوز ا لحضارة مرحلة الميلاد والتكوين › وتزيح كل أخطار الميلادء وتقف على 
أقدامها فتية قوية ء وتبدأ في إفراز بعض قوتها من خلال عدد من المجالات الاقتصادية 


والمادية . 

وعند توافر عنصر الانطلاق لأمة من الأم في طريق التحضّر» حتى ولو كانت الأمة 
ذات سابقة حضارية - فإن عليها أن تهتم بتوفير العناصر الثلاثة الأساسيّة - محافظة 
على الترتيب والنسب - حتى تضع قطارها - ولا - فوق القضبان الصحيحة. . . 

ي اة اقرآي الي تول : من صب عاط ی کر اراش رزب شی 
طيبة ولنجزينهم أجرهم بحسن ما كانوا يعملون ) [النحل : ۹۷]. 

يوجد (الإنسان) الذي (يعمل صالا) وهو مؤمن (بالعقيدة والفكرة). . . فمثل هذا 
الإنسان العامل (كل صالح مادي أو عقلي أو روحي) عن يان ومنهج وفكر» هو 
الإنسان الذي يستطيع أن يصل إلى الحياة الطيبة اللائقة بالإنسان. ولقد تحدّث القرآن 
عبر مثات الآيات» كما تحدئت السنّة الشريفة عن تفصيلات العناصر الثلاثة . . 
وكيفية الوصول إلى الوضع الصحيح لكل منها : 
١‏ - الانسان في القرآن: 

أما العنصر الأول وهو (اللإنسان)» فقد حظي بكثير من الاهتمام من القرآن ومن سنة 
الرسول (الفعاية) (بخاصة)ء حيث عاش الرسول جزءًا كبيرا من فترة رسالته يبني هذا 
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النصل السابع: الظاهرة الحضاريح هي القرآن والستت ا 
الإنسان» ويصنعه في مكة» ثم في المدينةء حتی تکون أفضل جيل عرفته البشربة على 
الإطلاق. . . 

ويبيّن القرآن الوظيفة الحضاريّة المنوطة بالإنسان على الأرض فيقول : وإذٌ فال ربك 
للملائكة إتي جاعل في الأرض خليفة ) [البقرة: .]١‏ . . ويقول: وعد الله الذين منوا 
منکم وعملوا اللات ليستخلفتهم في الأرض كما استخلف الّذين من قبلهم ) [النور : .[o0‏ 

إن هذا الإنسان المخلوق من من اء دافق © يُخرج من بين الصلب والشرائب ) 
[الطارق : ١ء‏ ۷] هو الإنسان الذي كرّمه الله واختاره لصناعة الحضارة « وقد كرمنا بني 
افم ولاهم في اق وار وقاهم من الات وقعتلاهم عن ير ممن حاف تفلا 
[الإسراء: ]۷١‏ إنه هو نفسه الذي سجدت له الملاتكة ‏ وإذ لتا للْملائكة اسجدوا لآذم 
فْسجدوا إلا إبليس) [البقرة: .]۳١‏ . وهو الذي تعلّم الأسماء كلها: «وعلْم آم 
الأسماء كلها م عرضهم على الملائكة فقال أنبئو ني بأسْمَاءِ هَؤلاء إن كحم صادقين ) [البقرة: 
..١‏ . وهو ا لحر الذي يختار طريقه بإرادته وهديناه النجدين ¢ [البلد: .]٠١‏ . . 
ظ ولكل وجهة هو موليها ) [البقرة: .]۱٤۸‏ 

على أن الإنسان. . رغم كل هذه المكانة التي أعطاها له القرآنء وكل الأسلحة التي 
زوده بها - لن يستطيع الإسهام الصحيح في فعل إيجابي وخالد إلا إذا حافظ على 
عبوديته لله والالتزام بمنه جه قد لقنا الإنسّان في أحسن تقوم [التين : ٤]ء‏ فإذا 
ارتكس وساد في طريق الانحراف والضلال فإنه يهبط إلى أسفل سافلين ثم رددناه 
أسقل سافلين ) [التين : ...٥‏ ومن هنا فإن القرآن في تقويه للحياة الإنسانية يقيم 
نظرته على دعامتين توازن كل منهما الأخرى . . . حتى لا ينحدر الإنسان إلى 
حضيضهاء وينهك قواه في أشيائها . . . فالحياة الدنيا في جاتب ظ وما هذه الْحياة ادنا 
إلا لهو ولعب [العنكبوت : ٤‏ فل متاع الدنيا قليل والآخرة خير أن انى ولا تظلمون 
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فيلا [الساء e‏ 
تبات الأرض فأصبح هشيمًا تذروه الرياح ) [الكهف : ٥‏ لکن هذه الدنيا في جانب 
آخر: ولا س نصيبَك من الا ) [القص : ۷۷]ء ييه حَيَاة َة [النحل : 
۷] - والحقيقة أن كلا الجانبين يقوم بثابة الروح التي تبعث الحياة في الجانب الآخرء 
فكل منهما عندما ينفصل عن الآخر ويصبح بمعزل عنه يخدو باطلاً من الأمر وخارجا 
عن معلى الحياة وحقيقتها'؟ء فضلاً عن أن فقدان أحد الجانبين لنسبته يزيغ بصيرة 
الإنسان ويضل خطواته على درب الفعل الحضاري الرشيد . 

القكرأو المتهج: 
إن المعالم الواجبة التحقق في الفكر المبدع للحضارة معالم كثيرة وأهمهاهي 

(إيجابيته) وحركته (ديناميكيته) فالفكر السكوني السليي أو الانعزالي لا يصنع حضارة 

مهما کانت آخلاقیته آو مثالیته . 
وهذا الفكر من أبرز واجباته أن يقدم تقنيتا سليمًا لعلاقة الإنسان بمبدع الكون»ء ثم 

يقدم تفسيرًا لعلاقة الإنسان بالكونء ولعلاقته بأخيه الإنسان » فثمّة مهام محددة 

للفكرة الحضاريّة المؤهلة لإطلاق طاقات الإنسان نحو فعل حضاري حركي إيجابي ء 

آهمها بإیجاز : : 

آ-تقدم تفسير لعلاقة الإنسان بالإنسان (تشريعيا وأخلاقيًا)» وتعتبر الآيات القرآنية 
والأحاديث التبوية ية الشريفة التي تتحدث عن العقيدة الإسلامية والشريعة والأخلاق 
- وهي تستغرق حيرا كبيرًا - موجهة لتغطية هذا ا لجانب . 

ب - تقد تفسير لعلاقة الإنسان بالكون» وهل هي علاقة تسخير خير إذلالي أو هي علاقة 
تسخير فطري ودود» كما هي وجهة النظر الإسلاميّة ء فالكون قد هيأه الله آصلاً 
ليسخره اللإنسانء وأعطاه العقل القادر - بعون الله - على التسخير . 

(1) د. محمد سعيد رمضان البوطي : منهج الحضارة الإنسائية : ص ۷۳ بيروت . 
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النصل السابع, الظاهرة الحضارية في القرآن والسنة e‏ 
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ج - تقديم تفسير لعلاقة الإنسان بخالق الكون» وواجبات الإنسان نحو خالقه وكيف 
یحقق عبودیته له . 5 ويثل جانب (العبادات) والشروط المطلوب توافرها فى 
(المعاملات) وتوجيه (المعاملات) - أي التعاملات الدنيوية - إلى حيث يرضى الله 


ويحب . . . يمثل هذان الجانبان أبرز الوسائل لأداء الإنسان واجبه نحو الله . 


إن قيمة (الفكر) المطروح في المصادر الإسلامية الأصايّة لا نستطيع التعبير عنه - 
بتفصيل - في هذا البيان الوجيزء فهو مما يحتاج إلى بحث خاص» لكننا نقول: إن 
مرحلة الفكرة هذه عنصر أساسي في مرحلة الحضارة» والأفكار المطروحة قادرة على 
القفز بالأم من كل مراحل السقوط» وعندما تسقط الحضارة في دورة من السّاريخ› 
وتكون الأفكار سليمة وموجودة - على النحو الذي تتكفل به المصادر الإسلاميّةء فإن 
إمكانيّة قفز الأمة من جديد يكون مرا ميسورًا » مهما كانت ضألة الأشياء التي تعلكهاء 
ومهما كانت خسائرها - إبان مرحلة السقوط - في عالم الأشياء - فالأفكار هي 
الرصيد المخزون الذي يبقى للأمة عندما تفقد الأشياء. . لقد كانت الفكرة الإسلامية 
هي التي أطلقت قطار الحضارة الإسلامية» وضمنت له الاستمرار في التًاريخ» وكان 
الإنسان المسلم ا لمعبّأً بهذه الفكرة عن يقين جازم» والذي يحس بأنه مبتعث بها في 
التّاريخ ليخرج الناس من عبادة العباد إلى عبادة الله (كما قال ربعي بن عامر في وجه 
رستم). . كانت الفكرة وكان إنسانها هما اللذان أنجزا ميلاد الحضارة الإسلامية «ولقد 
واصل المجتمع المسلم - بالقكرة - تطوره» وأكمل شبكة روابطه الداخلية» بقدر امتداد 
إشعَاع هذه الفكرة في العالم»'. 

ولقد مرت بالأمة الإسلاميّة هزائم كثيرة وتعرضت لصنوف من الاحتلال التتري 
والصليبي والاستعماري» لكنها استطاعت جاوز المحنة بفضل الفكر الذي كان 
يقودها. . . ومن هنا تبدو حطورة (غزو الأفكار) - بواسطة التنصير والشيوعية واليهود 
- في العالم الإسلامي» وهو ما عمد إليه الاستعمار بعد آن أدرك خطأه في الغزوات 
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فة الاريخ. وستخلاصالمانالڪونيةوالاجتماعيت ا 
Era‏ 


العسكرية التي لم يكسب منها شيتًا إلا ما تعلّمه في جامعات المسلمين ومدارسهم - 
وهو يغزوهم أو يحاربهم - ورجع به إلى بلاده. . . فالأفكار هي الرصيد الصحيح 
الذي تلجأ إليه الأمء وهي الوقود المخزون في الباطن والأعماق إذا اتتهت البضائع من 
أسواق (الأشياء) في مراحل الاستهلاك أو الاستنزاف الحضاري . . . !! 
٣-الأشياء‏ وقيمتها الحضارية. 

إن قيمة الأرض في الإبداع الحضاري قيمة لا تنكر» فهي مناط الزراعة» وهي مناط 
الرعي› وهي - بدرجة ما - مرتبطة بالتصنيع . وبقدر ما يستطيع الإنسان استغلال 
الأرض الاستغلال الأمثل» وتطوير عطائها وتوجيههء بقدر ما يستطيع إبداع حضارة 
إنسانية موجهة. 

وأمامنا أمثلة حي في عصرناء حيث تقهر الحضارة في ميلادها وفي دورتنا الحالية في 
التّاريخ - بتأثير القهر الاستعماري الأمريكي الذي يفرض على السودان وعلى مصر 
وغيرهما عدم زراعة القمح بصورة تكفيهما أو تكفي للتصدير. وتبقى الأرض في بلاد 
كثيرة من العالم الإسلامي في مرحلة بدائية الاستغلال» في حين يزرع الياباني الأراضي 
التي فوق الجبال» وفي الوقت الذي يزرع الشخص الأمريكي وحده ألف هكتار › تحرم 
الأم المستعمرة (وإن حملت اسم الاستقلال) من تطوير زراعتهاء ويستأجر الاستعمار 
رجالآيضمنون الحفاظ على تخلفهاء ويضمنون أيضًا إجهاض الفكر وإنهاك 
الإنسان. . . 

لقد حوى القرآن وجاءت السنة شات الآيات والأحاديث التي تحث على (العمل) 
وعلى استغلال الأرض»› وعلى الصيد والزراعة والصناعة والتجارة. .. 

وإذا حلم فاصطادرا 4 [الائدة : ۲]. 

والأنعام حلقها كم فيها دفء ومتافع ومنها أكون ) [النحل: ] . 

أخرج منها ماءها ومرعاها 4 [النازعات : ]۳١‏ [أي الأرض]۔ 
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ای و ی و 

الذي جعل كم من الشجر الأخضرٍ ارا ) [يس : i‏ 

وأنزلنا الحديد فيه بأس شديد ومنافع لتاس ) [الحدید: .]۲١‏ 

وهو الذي خُر اَحر لأكلوا منه لما طريا وتخ رجوا مه حل وها ) 
[التحل .]٠٤:‏ 

ظ واصنع الفلك بأعيننا ووحينا) [هود: .]١۷‏ 

اربوا فیها بم الله مجراها ومرساها ) [هود : ١4ئ[.‏ 

وحملناه عن ذات ألواح وسر 9 تجري بأعيتا جَزَاء أن كان كُفر) [القمر : 
[Né IY‏ 

ومن أصوافها وأوبارها وأشعَارها نانا وماع إلى حين) [النحل : ]۸٠‏ (أي أصواف 
الأنعام). 

ل وزرابي وة [الغاشية : .]١١‏ 

e : ۰ و«‎ 

نابز تیگ فت ییک یو: ۸1[ 

متكئين فيها على الأرائك 4 [الإنسان :1[ 

أي أخلق كم من الطين كهيئة الطْيْر فأنفخ فيه فيكون را بإذن الله ) [آل عمران: .]٤٩‏ 

والأرض وضعها للأنام د6 فيها فاكهة والتخل ذَات الأَكمَام 4 [الرحمن: ١٠ء .]١١‏ 

ألم روا أذ اله سَحُر لَكُم ما في السُمَوات وما في الأرض وأسبغ عليْكُم نعمَه ظَاهرة 
وباطنة 4 [لقمان: .]۲١‏ 
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والأرزض مددناها قيا فيها راسي ونا فيها من كل شيء وون ® وجعلتا أكم فيها 
عيش ومن سم له برازقين) [الحجر : 1۹ [۲١‏ [روآسي : هي ا جبال]. 

والذي أخرج المَرْعَن ج فجعله غناء أحوى ) [الأعلى : ٤ء .]٠‏ 

والأرض بعد ذلك دحاها 9 أخرج منها ماءها ومرعاها » [النازعات : ۳۰» .]۳١‏ 

هو الذي أنزل من السمَاء ماء كم من شراب ومنه شَجر فيه تسيموت ‏ [النحل: .]٠١‏ 

لعل حديث الرسول الكرم «إن قامت القيامة ويد أحدكم فسيلة فليغرسها؟ من 
آقوى الأدلة على احترام الإسلام لاستغلال الأرض وعالم الأشياء الموجهة للخير 
والمتناسقة مع حاجات الإنسان وأهدافه من الخحياة. . 

وعندما يزهد الإسلام في الدنيا - في بعض الآيات كما ذكرنا - ويجعلها (متاع 
الغرور) فإغا يوجه الإنسان إلى أن ييقى هو القائد للأشياءء والموجه لها ولا يصبح 
موقعه منها مثل موقع الإنسان المعاصر من التكنولوجيا التي أصبحت تقوده إلى 
الجهول. . (كما يوضح رينيه دوبو في كتابه إنسانية الإنسان) وبالتالي تختل النسبة بين 
الإنسان والفكر والأشياء ويقع الانهيار . 

ومن الغريب الجدير بالذكر أن عوامل ميلاد الحضارة أو بنائها هي كذلك عوامل 
سقوطها. . . فعندما ينحل الإنسان ويفقد الرؤية يتحول هو نفسه (بالظلم أو بالترف أو 
بهما) إلى عامل هدم لنفسه ولمجتمعه وحضارته» وكذلك تتوارى الفكرة الصائبة وتحل 
محلها الفكرة التفعية البريريةء وفي النهاية تطغى الأشياء وتصبح هي السمة الحضارية 
الطاغيةء بل ينظر إليها من خلال مظاهر الترف والاستمتاع على أنها هي الحضارةء 
بينما هي في هذه المرحلة وبهذا الطغيان - السرطان الذي دخل إلى جسم الحضارة. . . 
سقوط الحضارة من متظور إسلامي: 

دائمًا تسةط الحضارات من داخلها. . . إن الغزو الخارجي إغا يأتي كما تأتي 
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العاصفة» لا يقتلع إلا الأشجار التي لا جذور لهاء أو التي تمد جذورهاامتدادا هشاء 

أو التي تتمتع بجذور قوية لكنها مريضة الجسم » فينكسر الجسم وقد تيقى الجذور مؤهلة 

- بعد ذلك - لبناء جسم آخر› والبروز مرة أخرى . 5 
والقرآن الكريم» والستة النبوية الشريفة - عندما يتحدثان عن سقوط الحضارات - 

يركزان على هذا التداعي الداخلي الذي هو العامل الأول والجوهري في سقوط 

الحضارات. . . إن المهمة التي تقوم بها (الذنوب) - أي الفواحش والآثام» سواء على 

مستوى الفرد آو الجماعة - إنغا هي تزيق الانسجام بين خلايا الجتمع . . . 
ولا تكثر الذنوب والآئام والموبقات إلا يوم يختل تصور الأمة وينحرف منهجها. . . 

إن أخطاء الطائعين مقبولةء وهي تدور في المستوى البشري المعهود. . . والناس على 

امتداد تاريخهم ليسوا ملاثكة)ء فتاریخهم تاريخ بشرء وفعلهم فعل بشري قابل 
للصواب والنطاً. . . ولم توجد جماعة بشرية دون أخطاء. . . والمعادلة التي نحب 
تأكيدها من خلال التصور القرآني أن كثرة الفواحش والاآثام تأتي (نتيجة) - أو مرحلة 
ثانية وسطى - في مراحل السقوط الحضاري . . . وهي ليست السبب الأول أو المرحلة 
امتقدمة . . أما الأخطاء العادية البسيطة فهي ضحي وليست من باب التراكم الذي يؤدي 

للسقوط . 

المرحلة الأولى؛ فساد الشكر 
-ففي البداية يكون فساد الفكر واخحتلاف العلاقة بين الإنسان والناموس 

الكوني . . . سواء كان الاختلاف في علاقته بخالق الكون. . . أم في منهج علاقته 

بالكون والإنسان»› وانحرافه عن الحق والکمال والخیر. 2 
إن كل التجارب الحضارية تؤكد لنا عبر تطورها أن ثمَة درجتين للانحطاط : 

(۱) نحصوم الحضارة الإسلامية يحاسبون جيل الصحاية والتابعين وكأنهم ملائكة لحاجة في نفوسهم . . 
والصحابة والتابعون بشر يجتهدون وقد يخطتون في التطبيق ويختلف بعضهم مع بعض . . وكلهم مثاب 
على اجتهاده. 
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الأولى: درجة الانقلاب النفسي والذهني إلى الأدنى . 

والأخرى: هي درجة الانقلاب العملي وا-خلقي بناء على الانقلاب الذهني والنفسي 
التدئّي ... فالتغيير الداخلي (فكريًا ونفسيًا) هو المرحلة الأولى في آي سقوط› كما آن 
تغييره إلى الأعلى والأذكى هو المرحلة الأولى في أي تقدم ... إن فساد الفكر والنقفس 
هو البيئة التي تنمو فيها جراثيم الانحطاط الأخلاقي ... 

ويتحدّث القرآن عن مرحلة (الانهيار الفكري) و(الظلام العقدي) فيقول: « إن 
الذين قروا سَواء عيهم آأندرتهم أم لم ذرهم لا يوعوت © خم اله عل لوبهم وعلى 
سمعهم وعلّن أبصارهم غشارة وهم عذاب عظيم ‏ [البقرة: ١ء‏ ۷]. 

فهي مرحلة (انغلاق فكري) و(فساد منهج) . 3 

ولعل الآيات التالية توضّح هذه الحقيقة الحضارية على نحو أكثر مباشرة. . تقول 
الآية ٠‏ 

وضرب الله لا رة كانت آمتة مطمنتة بأتیها رها عدا من كَل مکان فَكَفْرت بأنعم الله 
َاذاقھا الله لاس الجُوع والْحَوف بما کانوا ي يصتعون © وقد جاءهم رسول منهم فکذبوه 
فأخذهم الْعَدَاب وهم قَالُون ) [النحل : ١١۱٠ء .]١١١‏ 

وتقول آية أخرى: 

وو أن أل القرئ آمثوا واقَوا لحا عم رات من السَمَاء والأرض ولكن كذبوا 
فَاخذناهم بما کانوا یکسبون ‏ [الأعراف : .]٩٩‏ 

وفي آية أخرى يوضح القرآن مرحلة (القكرة) كمنطلق للحياة على الأرض› وقيام 
حضارة (على أساس النهج القويم) وسقوط أخرى (على أساس الانحراف الفكري) : 
ناشیا یط بتکم س عد ناینم تی دی فمن اق ماي فد بعل ولا 
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e 
: َع © ون عرص عن ذکري إن لمعيف نكا وتحشره يوم َة اَی 4 [طه‎ 
[NYE NMHY 

وقد يأتي الضلال الفكري عن طريق اتباع الطواغيت من الأصتام البشريًة أو ا مذاهب 
الفكرية المنحرفة أو المترفين : 

وقالوا را إا اطعا سادتا وكَبَراءَنا قأضلّونا السّبيلاً © رينا آتهم ضعقين من الْعَدَاب 
والعنهم لعا كبيرا 4 [الأحزاب : ۷٦ء .]٦۸‏ 

ل وما أرسلنا في فرية من تُذير إلا قال مترفوها إا بها أرستم به گافروت 4 [سباً: .]٤‏ 

- وتقدم لنا الستّة النبويّة عددا من الآثار التي تتصل بهذه المرحلة الأساسيّة في 
سقوط الحضارات» حيث ينغلق الفكر» ويختلط الحق بالباطل» وينتشر الكفر العقلى 
والانحراف العاطفي»› ويسود الهوى»› وتروج النظريًات الفاسدة ويتحزب الناس 
أحزابًا بين أدعياء دجّالينء ویحسب کل منهم آنه على ا لحق»› وتزين لهم أعمالهمء 
وتختلط الأوراق» وتضيع المعالم الكبرى في المسيرة الحضارية. . . 

فقي حديث آبي هريرة يقول الرسول ب : «والذي نفسي بيده ليأتين على الناس 
زمان لا يدري القانل في آي شيء قتل٬‏ ولا يدري المقتول على أي شيء قىتل»'. . 
وفي حديث جرير آن النبي ب قال : «لا ترجعوا بعدي کفارا يضرب بعضكم رقاب 
بض . 

والكفر هنا كفر فكري . . . أي ضلال وانحراف . . وقد يظن صاحبه معه أنه 
مسلم . . أو أنه على الحق» مع أنه يرتكب الكبائرء وينتهك أساسيات الإسلام. . . 
ولرما يفعل ذلك باسم الإسلام!! 
(۱) رواه مسلم . 


(۲) رواه مسلم وابن ماجة . 
0 


فلق التاريخ. وستخلاس السا الكونية والاجتماعي 

E Ea‏ وأي قلب أنکرها نكت فيه نكنة 
بیضاء حتی تصیر على قلبین: على أبيض مثل الصقاء فلا تضره فتنة مادامت السموات 
E I SS N‏ 
أشرب من هواه». 

وعن أبي هريرة أن النبي ييه قال : «لا يزني الزاني حين يزني وهو مؤمن» ولا يسرق 
حين يسرق وهو مؤمن» ولا يشرب الخمر حين يشريها وهو مؤمن. والتوية معروضة 
بعد“ . . . وهکذافعندما يضیع معنی (الإیان)» ویتبدد توهجه» وتخبو أنواره» 
ويقع الخبش في العقل والقلب هنا - فقط - تتسلل الذنوب في غيبة حاجز الإيانء 
فيزني الزاني» ويسرق السارق!! 

وقد روی ابن ماجة أن رسول الله خط خطا عن يينه خطين» وخط خطين عن 
يساره . ثم وضع يده في انط الأوسط فقال: (هذا سبيل اله) ثم تلا هذه الآية : ظ وان 
هذا صراطي مستقیما اوه ولا توا السبل فرق بکم عن سبیله & [الانعام : 0)1۰ . 

وفي مرحلة التيه الفكري هذه تظهر طبقة من القفين المضلين (المتشدقين) الذين 
يخدعون الناس بنوع من الكلمات البهمة ويقودونهم - بهذه الكلمات الرمزية 
والشعارات المدوية - إلى الهاويةء فعن آبي سعيد ا خدري وأنس بن مالك - رضي الله 
عنهما - عن رسول الل ية قال : سيكون في أمتي اختلاف وفرقة: قوم بحسنون القيل 
ويسيشون الفعل» يقرءون القرآن لا يجاوز تراقيهم» برقون من الدين مروق السهم من 
الرصية لا يرجعون حتى يرت على فُوقه» هم شر الحخلق والخليقة » طوبى لمن قتلهم 
وقتلوه» یدعون إلى کتاب اث ولسوا منه في شيء» من قاتلهم کان آولی بالل منهې 
قالوا: يا رسول الله ما سیماهم؟ قال : (التحليق)» [والتحليق هو إخراج الكلام من 
الحلى تشدقًا] . 
(۱) صحیح مسلم: کتاب ۱ پاب 1٩‏ .| (۲) صحیح مسلم: کتاب ۱ باب .۲٣‏ 
(۳) سنن ابن ماجة: باب اتباع سنة رسول اله . 
)٤(‏ سنن أبي داود: كتاب النة: ص ٠١۳‏ . الطبعة الأولی عام ٩۱۳۹ه‏ دار الحديث. حمص - سوريا. 
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5 
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وعن عبد الله بن عمر رضی الله عنھما قال : قال رسول اله ا : إن اله يبغض البليغ 
من الرجال الذي يتخلل بلسانه تخلل الباقرة بلسانهاء' . 

وفي الحديث الذي رواه آبو داود يأتي قول الرسول بل : إن ري زوی لي 
الأرض» فرآيت مشارقها ومغاريهاء وإن ملك أمتي سيبلغ ما زوى لي منهاء وأعطيت 
الكتز الأحمر والأبيض › وإئي سالت ريي لأمتي آلا يهلكها بسنة بعامة ولا يسلط 
علیهم عدوآ من سوی آنفسهم فی ستبیح بيضتهم (جماعتهم) وان ري قال لي: يا 
محمد إلّي إذا قضيت قضاء فإنه لا يرد ولا أهلكهم بسنة بعامة» ولا أسلط عليهم 
عدوا من سوی آنفسهم» فيستبيح بيضتهم ولو اجتمع علیهم من بین أقطارهاء أو قال 
اقطارهاء حتی یکون بعضهم بهلك بمضنًاء وحتی یکون بعضهم یسبي بعضًء وزغا 
أخاف على أمتي الأئمة الضلينء وإذا وضع السيف في متي لم يرفع نها إلى يوم 
القيامةء ولا تقوم الساعة حتى تلحق قبائل من آمتي با لمشركين» وحتى تعبد قبائل من 
أمني الأوثانء إنه سيكون في أمتي کذابون ثلاثون يزعم آنه نبي وأنا خاتم انين لا 
نبي بعدي» ولا تزال طائفة من متي على الحق ظاهرین لا يضرهم من خالفهم حتی 
يأتي مر ان» . 

روى ابن ماجة: أن رسول الله َة قال : «ستكون فتن يصبح الرجل فيها مؤمتا 
ويمسي کافرا إلا من أحياه الله بالعلي" . 

وروی ابن ماجة آیضًا: آن رسول الله َه قال : «کیف بكم بزمان يوشك أن يأتيء» 
يغربل الناس فيه غربلةء وتبقى حثالة من الناس» قد مرجت عهودهم وأماناتهم فاختلفوا 
وکانوا هكذا؟ (وشبك بین أصابعه) قالوا: کیف بنا یا رسول اله ذا كان ذلك؟ قال : 
(۱) سان بي داود: ۲۷۲/۵ من كتاب الأدبء باب ما جاء في التشدق في الکلام» والتشدقون هؤلاء من 

عناصر الإضلال الفكري يحسبهم ا لجاهل مثقفين من التشدق. . وهم جهلاء لا خلاق لهم!! . 
(۲) سنن آبي داود : كتاب الفتن والملاحم: ٤‏ وقد أورد الترمذي حديًا مختصرا عن ظهور دجالين 


كذّايين قريب من ثلاثين ومعروف أن القيد بالثلاثين لجر د الكثرة لاا لحصر . 
(۳) الستن : ج۲ كتاب الفتن باب ما يكون من الفتن : ص ٠١١‏ وقد أورده البخاري بلفظ آخر . 
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عوامکیم»'. 

ويغربل الناس غربلة (أي يذهب خيارهم وعقلاؤهم ويبقى أشباه مثقفيهم وحملة 
الشهادات بلا معلومات» الذين يستعملون المعميات والرموز تعمية على الناس). 

وروی ابن ماجة أيضًا آن رسول اث قال : «بدأ الإسلام غريبًا وسيعود غريبًا 
فطویی للغرباء»". (حيث يسود الفسقة في معظم الأنحاءء ويحس الأتقياء بأنهم 
شواذ في مجتمعهم » ولا يصل إلى المناصب إلا من يبيعون ضمائرهم ويكونون مع 
رئيسهم أشبه بالتلاميذ في حضرة أستاذهم). 

وروی ابن ماجة أيضصًا : أن رسول الله َة قال : «إن بني إسرائيل اقترقت على إحدى 
وسبعون فرقة» وإن أمتي ستفترق على ثنتين وسبعين فرقةء كلها في النارء إلا واحدة وهي 
الجماعة". . . إنه التخبط الفكري والجدل العقيم» وإعجاب كل ذي رأي برأيه» وكأن 
التفرق هو الأصل» والتوحد هو الشاذ. . . لغياب القاعدة الفقكرية الواحدة. 

روی ابن ماجة: أن رسول اله َة قال : «ذروني ما تركتم فإغا هلك من کان قبلكم 
بسؤالهم واختلافهم على أنبياتهم. فٳذا أمرتکم بشيء فخذوا منه ما استطعتم » وإذا 
نهیتکم عن شيء فانتهوا»' . 
يصدق فيها الكاذب ويكذب فيها الصادق. ويؤتمن فيها الخائن ويخون فيها الأمين. 
وينطق قيها الروييضة قيل : وما الروييضة؟ قال : الرجل التافه يتكلم في أمر العامة( . 
() السان : ج۲ کتاب الفتن باب التثبيت من الفحنة : ص ٠١١۷‏ . 
(۲) السنن: ج۲ کتاب الفتن باب بدأ الإسلام غریبًا: ص ٠١١۹‏ . 
(۳) السنن: ج۲ کتاب الفتن باب يدأ افتراق الأم : ص ۱۳۲۲ . 
(5) السنن: جا باب اتباع سنه رسول الله (: ص ۴ . 
() السنن: کتاب الفتن باب شدٌة الزمان ط۲: ص ٠۳۳۹‏ وما أكثر التافهون الذين ينطقون في عصور التخلف 


والسقوط. 
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وهكذا يقف أئمة الضلال ومحترفو الحدل قادة لمرحلة الضياع القكري» ويۋازرهم 
منافقون المتشدقون الذين يستخدمون علمهم في تبرير الأوضاع والتماس الأعذار 
للسقوط والساقطين» وفي تحريم الحلال وإباحة الحرام» وخلط الحقائق حتى لا تكاد 
جمهرة الأمة تعرف المعروف من انكر . . . ويتصدر هؤلاء الساحات اللختلفة› 
وميادين العمل المعقدمةء فيحجبون الحق» ويظهرون الباطل» وتذوى النماذج 
الصالحةء وتتألق النماذج الهابطة جاها وسلطاتًا ومالاً. . . وتغدق عليها الأموال 
والألقاب والمناصب . . . فلا يكاد ينفذ أصحاب الحق إلى الحق . . ولا يكاد القابضون 
على الأمر يحون بما يعانيه أهل احق القابضون على الجمر. . . وتنقطع الجسور بين 
أولي العلم وأولي الأمرء فلا يبقى إلا الصسراع الخافت والظًاهر . . . وتتعرض السفينة 
الاجتماعيّة كلها للضلال والضياع. . . 

إن التمزق الفكري الداخلي للأفراد أو للأم هو أول داء تصاب به. . . وعن طريق 
هذا الخلل الفكري تدخل صنوف الخلل السلوكية نتيجة ححَميّة لخلل الفكر . . لأن 
سلامة القكر هي الضامن لسلامة السلوك. . وهي السور الذي يحجز وينع . e‏ 
كما يقول أحد الفلاسفة : (إذا لم يكن الله موجودا فكل شيء مباح) . 

ولن تستطيع الحواجز القانونية أو عوامل التخويف الأخحرى آن تقف طويلاً مام 
عواصف الغرائز . . . بل إن هذه القوانين البشرية سوف تضعف وتضعف لدرجة أنها - 
في مرحلة من المراحل - لن يكون لها عمل إلا أن تبرر الفساد وتقننه بل وتجعله حقًا من 
حقوق الفرد. . . وتعبيرا من تعبيراته عن حريته (الحيواتية)!! 
المرحلة الثاتية؛ فساد الوك 

إن الآيات القرآنية حاسمة الدلالة في ترتيب السلوك السيى على الفكر السي» كما 
أنها حاسمة الدلالة على أن شيوع الآثام . . ليس سببا. . وإنا هو (عقوبة) يصيب الله 
بها الأم والأفراد تعهيدا لأخذها وهلاكها. . . إنه الاستدراج الإلهي الذي يحقَق الله به 


ناموسه الكوني في ألا يأخذ الناس بظلم وهم مصلحون» ولا يأخذهم إلا بعد أن 
د | ل س 


ييتعهم بنصيبهم المقدر من المتعة» حيث تتاح الفرصة لن يريد أن يتمادى وتعميه فرص 
المتعة التاحة» وتتاح الفرصة أيضصًا من يبصر من وراء الحجب الماديّة والاجتماعيّة الحقيقة 
الأزلية فيثوب إلى رشده» ويعود إلى الحق قبل اللحظة الفاصلة. . . 

إن القرآن يجيبنا بوضوح على (السبب الأساسي) لظهور الفساد في الأرض. . . 
قول: قاقد في ور ا ست اندي اس يهم بن اللي بار لهم 
يرجعوة) [الروم : .]٤١‏ . . فسبب ما كسبه الناس من جتوح عن العدل وميل إلى 
الظلم ٠‏ انتشرت موجات الفساد والانحراف عقوبة لهم . . . تمهيدا للساعة المرتقبة. . . 

وتقول لنا آية أخرى : ذلك بأ الله ّم يك مغيرا نَعمة أنعمها على فوم حى يغيّروا ما 
بأنفسهم) [الأنفال: .]٥۴‏ 

وتقول آية ثالثة : [وإذا ردنا أن نهلك فرية أمرتا مترقيها فقوا فيها فق علبْها اقول 
فدهرتاها تدمیرا ) [الإسراء : .]۱١‏ 

السؤال الوارد هنا: لماذا يريد الله إهلاك القرية؟ والإجابة أن أهلها - بالضرورة - قد 
أصبحوا أهلاً لإرادته تلك با استوجبوه من ضلال في فكرهم » وتبرير لترفهم وشعور 
منهم بأنهم إنما أوتوا ما أوتوا على علم عندهم» (كما هي فلسفة قارون) وليس بقضل 
الله وعونه. . . أو كما توضّح آية قرآنيّة أآحرى : وما أرسَلنا في فرية من ُذير إلا قال 
معرفُوها إا بما أرسأعم به كافروة ) [سباً: ١۳]ء‏ فهذه هي عادة المترفين في الساريخ» إتها 
مواجهة الهداة (بالكفر). . . وعند ذلك يستدرجهم الله إلى المرحلة الشانية وهي 
(الفسق) الذي ولغوا فيه معتمدين على الأموال والأولاد التي يلكونها: [ وفالوا نحن 
کر أَموالاً وأولادا وما نحن بمعدّبين ‏ [سباً: !!]۳١١‏ 

وذلك دون استفادة من دروس التّاريخ الماضية . . . فضلالهم الفكري يعميهم عن 
رؤية كبريات الحقاثق الكونبة والًاربخية : 
د ړل 


النصل السايع؛ القاهرةالحشاريت شى لرا أن کک 


وات را ملخا من قنلهم تن فر تکام في لاز مالم تنک لک وازسقا السماء 
عيهم مدرارا جما الأنهار تجري من قحعهم فَأهلکتاهم بذنوبهم وآنشًانا من بعدهم رتا 
آخرين) [الأنعام : .]١‏ 

وفي آية أخرى يكرر القرآن المعنى نتفسه مقدرا معطيات جديدة: ‏ كَالذين من فلكم 
کانوا اشد منم وة وأكثر أموالا وأولادا فاستمتعو | بخلاقهم فاستمتعتم بخلاقگم كما استمتع 
لذين بن فلكم بخلاقهم وعم الذي خاو أوليك حرطت اعام في لدي والآخرة 
وأولعك هم الخاسروة ) [التوبة : 4]. . . وهذه الآية تعالج بإيجاز المعالم الكبرى 
لمرحلة (الفسوق) وما يعتورها من فتن وأخلاق» ومن ثم تنتهي إلى المصير الحتمي الذي 
يثول إليه أمر هذه المرحلة. . . وهو الإحباط الكاملء والخسران الدائم . 

ويقدم لنا (القصص القرآني) - الذي لم يفقهه المسلمون الفقه الحضاري الكامل - 
عددا من التجارب البشرية التي دخلت مسيرتها إلى مرحلة (الذنوب) فكانت عاقبتها 


وخيمة. ۹ 


فقوم توح : مما خطيتاتهم أغرقوا قأدَخلوا ارا َم يجدوا هم من دون الله أنصارا 
[نوح: .]۲١‏ 

. . . وحتى ابنه أصابه الغرق لأنه عمل غير صالح) [هود: .]٤١‏ 

وعاد ق مود = أصابهم الريح اليم ى ماروا موتى كانم اعجار نجل خاوية 
لأنهم : [ جحدوا بآات رهم وعصوا رسله واتبعوا أمر كل جبار عنيد) [هود : : 04[. 

وثمود - قوم صالح - أرسل الله عليهم الصيحة بسبب عصيانهم آمر نبيهم وعقرهم 
لناقة حلاقًا لأمره إ فعقروها فقال تمتعوا في داركم ثلانة أيام. .. وأخَذ الذين ظلَموا الصيحة 
فأصبحوا في دیارهم جاٹمین ) [هود: -٥‏ 1۷]. 


وجرية قوم لوط معروفة› وهي من الخبائث المنكرة التي لا تليق با لجنس البشري› 
10۹ 


فمف اريخ وستغلاس الا لڪونيتوالاجتم اص 
بل إن الحيوانات تعف - بفطرتها - عنهاء وقد أثيت الطب الحديث الآثار دة لهذه 
الجرية وعلى رأس آثارها الصحيّة مرض (الإيدز) أي فقدان المناعة الجسدية. . » أا 
أمراضها ا لحضارية - اجتماعيًا وأحلاقيًا - فهي لا تقل خطورة عن (الإيدز) إذ هي تفقد 
الحضارة مناعتها - أيضًا - في تحمل أعباء صناعة الحضارة» وفي خلق (الرجولة) 
و(الجد) اللازمين للبناء. . . يقول القرآن عن قوم لوط ظ وجاءه قومه يهرعون إلْيه ومن 
قبل كانوا يعملون السَيقّات. .. فما جاء أمرنا جنا عاليَها سَافلَهّا وأمطرنا عَلَْها حجارة من 
سجيل منضود G9‏ مسومة عند ربك وما هي من الّالين ببعيد) [هود: ۷۸- ۸۳]. 

وأما مدين - قوم نبي الله شعیب - فقد ابتلوا بذنب آخر. . لقد کان دأبهم پبخس 
الناس أشياءهم ونقص المكيال والميزانء وهو ظلم مبين. . . وقد حاول شعيب 
إصلاحهم لكنهم رفضوا فحقّت عليهم عقوبة اله( وآخدت الذين ظلّموا الصيَحة 
فَأصبَحوا في دیارهم جائمین ۵ کان لم يعوا فیها ألا عدا لُدین كما عدت مود ) [هود : 
4٤ء‏ 40[. 

وكانت عاقبة فرعون وأتباعه الغرق لكفرهم وانغماسهم في ال معاصي. . 

ويعفّب القرآن على هذه الأم وما أصابها. . . بعد أن تسردها علينا سورة هود في 
إيجاز وتعاقب تاريخي بليغين . . يعقب القرآن (بالعبرة) العامة التي انتهت بهذه الأم 
وتجاربها إلى نهاية واحدة. . . هي السقوط في هاوية الهلاك الشامل والدمار 
الكامل. . . يقول القرآن: $ ذلك من أَنَاء القرئ نَقصّه عَلَيّك منهًا ائم وحصيد 2 وَنّا 
ظلمتاهم ولكن ظلَموا أنفسهم... - وكذلك أخذ ربك إذا أخذ الْقَرى وهي اة إن أخذه أليم 
شدید) [هود: .]۱١۲-٠۰۰‏ 

إن السلوك الأحلاقي المنحرف هو طريق الانهيار الحضاري» وليس الضعف الادي 
أو (التقني). . فالأخلاق القائمة على أساس عقدي وفكري سليم - وليست الأخلاق 
التفعية (البرجماتية) - هي الطريق الصحيح للحضارة. . . ولقد أشار العلاّمة ابن 
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خلدون إلى هذا الأمرء وذكر أن رقي الأم لا يت يحقق بتوافر القوة الادية أو رقي العقل 
(العلمي أو العملي غير المرتبط بفكرة أخلاقية) بل بتوافر الأخلاق الحسة). 

ويوضح الفيلسوف (غوستاف لوبون) قيمة المعيار الأخلاقي فيقول: «إن الانقلاب 
يحدث في حياة الأم بالأخلاق وحدهاء وعلى الأخلاق يؤسس مستقبل الأمة وحياتها 
الحاضرة» وحط العقل والقلب في بقاء الأمة أو سقوطها قليل جداء وعندماتذوی 
أخلاق الأمة تعقوت مع وجود العقل والقلب» اللذين ربا يكونان متقدمين في نواج 
عملية كثيرة. . . فعلى الأخلاق وحدهايقوم نظام الجماعة الإنسائية: وهی هي - ي 
الأخلاق - - أساس الدين»"'. 

وقد ساق الدكتور لوبون عددا من الأمثلة لبيان تأثير الأخلاق في قيامها أو 
سقوطهاء من بينها حال الأمة الرومانيّة التي سقطت وهي أقوى من أسلافها في التاحية 
العقلية إلا نها أضعف في النواحي الأخلاقية 

وآيضًا فقد استطاع الإنجليز بجيش قدره ستون ألقًا استعباد ثلاثمائة مليون هندي 
لاستقامة أخلاقهم [فيما بينهم فقط!!] مع أن كثيرا من سكان الهند كانوا يشبهون 
الإنجليز في النواحي العقليةء بل كان البعض يرجحهم في المياحث الفلسفيّة" [بل 
والدينة]. . 

وقد نسی (لوبون) أن يقدم التموذج الإسلامي الذي قضى على الروم وفارس» ولم 
يكن له من سلاح في النصر إلا إبيانه ورسالته الأخلاقيّة . . . أما حالته العقلية (أي 
التقدم المادي والفتّي) فلم يكن قد وصل إليهما بالتأكيد . چ 

ويذكر لنا أحد علماء الهند؟ الأفاضل الفرق بين الأخلاق التي يقصدها (غوستاف 
)١(‏ القدمة. 
(۲) السان النفسية لتطور الأم ترجمة عادل زعيتر بتصرف (فصل الأخلاق) . 
(۴) المكان السابق . 


)٤(‏ محمد تقي الدين الأميني (كتاب رقي الام وسقوطها). 
۱1 


لوبون) وبين الأخلاق الإسلاميّة . . فالأحلاق القرآنيّة التي يريد الإسلام إحداثها في 
الأمة لا ينحصر أثرها في نطاق تلك الأمة بل تتسع دائرتها لتشمل الإنسانية كلها . 
- وفي هذه المرحلة. . . مرحلة (الذنوب والفسوق) كثيرا ما تكون هناك فسحة من 
الزمان كي تعطى الأمة أو الجماعة فرصة الرجوع إلى الحق» وتعالج أسياب 
انهيارها. . . فإذا ظهر أنها وصلت إلى مرحلة الاتغلاق الكاملء والطمس على القوى 
الواعية فيهاء واختلاط المعايير في أيديها. . . فقد تعطى فرصة أخرى استدراجية لقع 
أكثر في الأوحال» وتستحق الأخذ الأليم الشديد. 
ويعير القرآن عن هذه الحالة . . . یقول الله تعالی : فما نسوا ما ذگروا به فتحتا علیهم 
آبواب کل شيءِ حت ٳذا فرحوا بمًاأُوتوا أخذناهم بغنة ) [الأنعام : ٤‏ ويقول أيضًا : 
ولا يحسَبَن الدين كفروا نما ملي لهم خير لأنفسهم إِنّمَّا نملي لهم ليزدادوا إنْما وهم 
عذاب مهین) [آل عمران: ۱۷۸]. 
ام يروا کم اهلكا من قَبلهم من قن مكناهم في الأرض ما لم تمكن لكم وأرسلتا السحَاء 
علْيّهم مدرارا وجعلنا الأنهار تجري من تححهم فُأهلكتاهم بذنوبهم وأنشانا من بعدهم فَرنا 
وتتميز سلوكيّات هذه المرحلة ببعض الأخلاقيات المسيطرة على التاس. . . 
- فمن أخلاقيات هذه المرحلة (عدم التفرقة بين الحلال والحرام). . . «يأتي على الناس 
زمان لا يبالي المرء ما أخذ منه أمن الحلال أو من الحرام»' . 
- ومن الأخلاقيًات السائدة (محاباة الكبار) وعدم خحضوعهم لشريعة الله العادلة وكثرة 
الوساطات والرشاوى «إغا أهلك الذين قبلكم أنهم كانوا إذا سرق فيهم الشريف 
تركوه وإذا سرق فيهم الضعيف أقاموا عليه الحد»" . 


(1) رواه البخاري (كتاب البيوع). 
(۲) رواه البخاري : کتاب بده الخلق. 
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- ومن الأخلاقيّات السائدة I OIE‏ هدی «يأتي 
آخر الزمان قوم حدثاء الأسنان سفهاء الأحلام يقولون من قول خير البرية › قن 
من الإسلام كما يرق السهم من الرمية لا يجاوز إيانهم حناجرهم». 

- ومن أخلاقيات هذه المرحلة العكوف على (وسائل الترف) واستحلالها «ليكونن من 
أمني أقوام يستحلون ار والحرير والخمر والمعازف». 

- ومن الظواهر الشائعة (عدم البركة في الأعمار) والأوقات وقلة الإنتاج والشح 
والاستهانة بالدماء الإسلاميّة حتى تكون أرخص الدماء في الأرض «يتقارب الزمان 
وينقص العمل ويلفى الشح ويكثر الهرج قالوا: وما الهرج؟ قال: القتل القتل»". 

- ومن الظواهر (سيادة بعض المجرمين) السفهاء الذين ينتسبون إلى قريش» ويعتبرون 
هذه النسبة سند ييلكون به الأمة الإسلاميّة ويلعبون بحاضرها ومستقبلها. 
«هلكة أمتي على يدي غلمة من قريش»“ . 

- ومن الظواهر (الإعلان) با لخمور والزنا - تحت حماية القانون الوضعي السائد - 
وارتفاع كفة الجهلاء وانزواء العلماء «من أشراط الساعة أن يرفع العلم ويثبت ت الجهل 
ويشرب الغمر ويظهر الزنا» . 

- ومن الظواهر بروز (النساء متبرجات) سافرات مستعلنات بالإثارة «أيّما امرأة 
استعطرت فخرجت على قوم لیجدوا ريحها فهي زانية»" . 

- إن هذه المرحلة هي المرحلة التي يقل فيها العمل ويكثر الجدل» وتقل فيها الصراحة 
والوضوح› ا اللق والنفاق ومظاهر الشرك امختلفة» ويكون اتباع الباطل 
وأهله هو الغالب حتى على كبار العلماء والمفكرين» إذإنهم يبخضعون لضغخوط 


المناصب والأموال ۰ 
(1) البخاري: باب علامات البو . (۲) البخاري : كتاب الأشربة. 
(۳) اليخاري : كتاب الأدب. () البخاري: كتاب الفتن . 
)٠(‏ البخاري: كتاب العلم . () رواه النساتي . 
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اسف التاريخ واستخلاس المازالكونيةوالاجتماعية ي 
إا الاش شيعا قد يلوق بع أمر ل افك لاع ن لا برجد لت 
اليقين القلبي ولا الاستعداد للتضحية» إنهم أقرب إلى التفاق» وهم يريدون إياتا لا 
يدفعون له أي ثمن ولا يعوقهم عن أي مصلحة مادية أو معنوية . . .“ وإلا فالصمت 
أو مالاة الفاسقين والضالين هو الطريق . . . أو البحث عن مخرج لوضعهم بإخضاع 
النصوص للباطل› وتلفيق آراء وتبريرات لوضعهم المزري. . . وهكذا تظهر صور 
كشيرة من سيطرة العادات والتقاليد القديةء واتباع هوى النفس والتعلّق باللذات 
الدنيوية وعدم الانضباط والتذبذب الدائم بين القول والفعل . . . وهذه الحالة أشار إليها 
الرسول ية بقوله : «أربع من كن فيه كان منافقًا خالصًاء ومن كانت فيه خصلة منهن 
كانت عليه خصلة من النفاق ولو صلّى وصام وزعم آنه مسلم: إذا حدث كذب وإذا 
وعد أخلف» وإذا اۋتمن خان وإذا خاصّم فج" . 
ولئن كانت المرحلة الأولى (وهي مرحلة الفساد الفكري والخلل العقدي) تتميز 
بالضلال وظهور أئمة الفساد الذين يدعون الناس إلى الباطل ويبررون كل منكر 
ويخضعون مبادئ الصراط القوي للمسار المنحرف بواسطة التأويل . . . فإن مرحلة 
الذنوب تتميز بأنها مرحلة اتتشار وسائل الترف » وخضوع الأفكار للأشياء» وبروز 
العوامل المادية التي تهوي المجتممع إلى قاع الاستهلاك. حتى تصبح الشانويات 
والكماليّات جزءا أساسيًا في حياته . 
وفي هذه المرحلة يتبلًد الإحساس (وما تغني الآيات النذر) وتنغخمس القيادات 
والشعوب في ترف مزر» وتتحول العلاقة بين الحكام والمحكومين إلى (علاقة مادية 
مطلقة) فمادام الحكًام يوفرون للشعوب حاجاتها التي يطمعون فيها فهي عنهم راضية 
حتى ولو دمروا الأخلاق» وكانوا يشون سيرة معوجة. . . وفي مثل هذه الحياة ا مترفة 
يكشر المفلسفون للفساد والمبررون له. . . وأكثر الفلسقات التي تتحشر تؤيد إشباع 
(1) محمد تقي الأمين: سنن اله في الرقي والانحطاط (بالأوردية). 


(۲) رواه مسلم . 
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الصل السابع؛ الظاهرة الحضارية في القرآن والسة 


الخرائزء وتدعو إلى الانفتاح على الترف المادي» وتزين للناس توفير كل سبل الحياة 
امادية. . ولا مكان في هذه الحياة للآخرةء ولالعالم القيم العلياء ولالدعوات 
التسامي والتضحية والإيثار والجهاد. . . بل تقف الماديّات وحدها هي الأمل وهي القيم 
العليا والغاية المرجوة. . ويقول القرآن مصورا هذه الحياة الماديّة بكل أبعادها: 

لزن للثاس حب الشهوات من الَسَاء وَين والقَاطير المُصَطَرة من الذهّب اة 
والْحَيلٍ المسومة والأنعام وَالْحرث ‏ [آل عمران: ٤ء‏ ويقول القرآن أيضًا : « وما أرسأنا 
في قرية من نُذیر إلا فال معرفوها إا بما أُرسلتم به كافرُون 9 وقالوا نحن أَكْر وال ارلا 
وما نحن بمعذبین) [سباً: ۳٤‏ ۳۵]. 

إنها مرحلة (سيطرة الأشياء على القيم والأفكار). . . وهي مرحلة التردد والتذبذب 
في كل شيء. . . فالحق قد يكون معروقًا بوضوح» لكن الأمة المنغمسة في الترف لا 
تعطي الحق إلا بعض الكلمات في بعض المناسبات» أو تجعله أشبه مايكون 
«بالشعارات». . لكنه بعيد عن عالم التطبيق . . . إن ضغط «الأشياء» - وشكّى مظاهر 
الترف على العقول والسلوكيًات تحول دون تطبيق الحق المعروف. . . وإن السواعد 
الترفة تضعف عن تحمل واجبات الحى المعروف والواضح . . . وتظهر - في الطريق - 
فلسفات تحاول تبرير هذا الوضع . . . بل والنظر إليه على أنه (التقدم) فتصبح 
المهمرجانات والمباريات والمسابقات والاححفالات وما يصحبهامن صور البذخ 
والإسراف واللهو وتمجيد التافهين. . . تصبح أكير وسيلة للتعبير عن حالة 
(التحضّر). . . وقد يخدع بعض العقلاء أنفسهم فيحاولون مهادنة هذه الأوضاع أو 
الرضا بها وتبريرها. . وتعلمنا مسيرة الرومان آن حضارتهم في عصر النشأة والقوة 
كانت تتميز بقلَة الرغبات والحاجات» وكانت عقيدتهم قوية لدرجة أن كل أفرادهم 
كانوا مستعدين للتضحية. . . لأن قيمة الحياة (مع قلة الحاجات والرغبات) تصبح 
هينةء وترتفع أسهم القيم العليا. . . 
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ومن EE‏ هذا الوضع جفاف منابع الإرادةء و نیال السامي الذي يحدو 
بناة الأم عادة و صاع الحضارات» وتنحصر الآمال في (اللحظة) وفي إطار (العمر 
االحدود) الذي يراد الاستفادة منه في المتعة إلى أقصى الحدوذ دون تفكير في المستقبل› 
حتى في الستقبل القريب» ودون تفكير حتى في الأخطار المحيطة بالأمةء والتي عادة ما 
تكون قوي جدًا في مثل هذه الظروف. . 

[لتتذكر حالة ملوك الطوائف في الأندلس وتربص تصارى الشمال الإسباني بهم ء 
ولتتذكر قبلهم حالة الرومان كما صورها جيبون أثناء سقوط الإمبراطورية الرومانيةء 
وإحاطة الجرمان بهاء ولتتذكر حالة معاصرة وهي حالة العرب والمسلمين الآن وإحاطة 
القوى اليهودية والصليبيّة والشيوعيّة والهندوسية بهم] . 

- ومن السمات المميزة لهذه الحالة أيضًا ظهور فجوة كبيرة بين الطبقات» ففي ظل 
الترف تظهر طبقة تصل إلى تكديس معظم الثروة» ويبدو القرق شاسعا بينها وبين سائر 
الملجتمع . . . وتظهر طبقة قادرة على أن تعيش بلا عمل طول حياتهاء لأن تكديس 
i OS‏ 
الحياة المترفة دون جهد لعشرات الستين أو لأكثر من ذلك. . 

ومشل هذه الثروة لا يكن أن تمتلك بالعمل . . بل تكون لها طرق من ا لحيل الشرعية 
البخوضة أو غير الشرعيّة . . وهي تجنح إلى الاكتناز أو التكديس (وأكل الأموال 
بالباطل) على غرار ما كان يفعله الأحبار والرهبان: 


يا يها الذين منوا إن كغيرا مَن الأحبار والرهبان لَيأكُُون امال الاس بالباطلٍ ويصدوت 
ص سیل اله الین وون الب وة ولا رنه في یل ال قرم تاب یی 
[التوبة: .]۳٤‏ 

ومن خصائص هذه المرحلة ذهاب روح الإاخحلاص والصدق» وفقدان قوة الإرادة 
واستسهال الطرق السريعة الوصول - صحيحة كانت أو غير صحيحة - ومع ذهاب 
الإحلاص والإرادة يغلب الشكل على المضمون» وي يصبح المجتمع مهتمًا بالنواحي 
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الشكاّة على حساب ابجوانب الحقيقية» وحتى الغدین بصبح شكلا ومظهر اکثر نه 
حقيقة ومخبراء بل يصبح وسيلة لكسب الدنيا وليس لإصلاحهاء وتظهر النواحي 
الطائفية؟ء ولا تصبح العقيدة والعمل النافع هما ميزان الخير والشرء بل يصبح 
الانتماء الطائفي أو العرقي أو الحزبي آو العنصري أو الوطني هو الأصل . . . وهو يغقر 
لأصحابه كل زلاتهم وإهمالهم . 

ومن آثار مرحلة الترف على الكيان الإنساني تدمير العاطفة البشرية والابتلاء بقسوة 
القلب وغلظته. . . وعندما تصل القلوب في أمة إلى مرحلة غلظة القلوب وقسوتها 
تفقد الأمة كثيرًا من وشائج الرحمة وأواصر التراحم» ولا يستجيب الناس للحق إلا 
على مطارق الموت لخرورهم وفساد قلوبهم . A‏ 
الهداةء ولر با يبحثون لهم عن مثالب وتهم يسكتونهم بهاء وي يتتشر العناد والمكابرة 
ومظاهر الصرإع الخليظة؛ وينزوي الآمرون بالمعروف والناهون عن النكرء وتصبح 
(القوة) و(الشروة) و(الأنانية الفردية) و(الأثر ة) هي القيم المسيطرة» ويضطر الضعقاء - 
وهم الخالبية - تحت ضغط هذه القيم الغالبة - إلى الملق والنفاق والكذب والسلبية. . . 


وهذه هي قيم (الوهن) التي يدفع إليها هذا الوضع الزري» وتدفع إليها غريزة (حب 
الدنيا وكراهية الموت) كما ورد في حديث رسول الله" فتسود المجتمع روح الاستهانة 
والاستكانة وكراهية العمل» ويصبح أفراد المجتمع (غثاء كغثاء السيل) ولا ينجو أحد - 
إلا قلة قليلة - من هذه الروح العامة . . حتى العلماء والمفكرون لايتورع بعضهم عن 
تطويع الدين لتبرير الأحوال وتحريف الكلم عن مواضعهء وهكذا تصبح النظرة (المادية 
والتفعية والحسية) هي سمة هذه المرحلة البارزة. . . وهي الروح العامة المهيمنة على 
الحياة الفردية والاجتماعيةء وتحاصر - في المقابل - الاتجاهات الأخلاقية والروحيةء 
ولرما سخر الناس من أصحابهاء أو نظر إليهم على أنهم جاءوا في غير زمانهم أو أنهم 
الطبقة الدنيا في المجتمع . 
(1 )سنن الله في التقدم وال 
(۲) رواه آبو داود. 


: محمد تقي الأميني (بالأوردية) . 
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وقد يدفع هذا بعض العاملين في حقول الخير إلى أن يتلمسوا لأنفسهم طرقًا في 
الحياة تقربهم من الوضع الاجتماعي والاقتصادي الذي يتمتع به أنصار النظرة 
المادية . . . وبهذا التلمس يفقدون مكانتهم النفسيّة والفكريةء وتخلع عنهم أردية 
القيادة الصالحةء ويحار الناس بين قوى مادية مستعليةء وقوى روحية ضعيقة 
مستخزية . . . وتصل الحضارة إلى مرحلة الانحطاط الفكري والأخلاقى والاجتماعي 
الشامل . ٠‏ ۰ 
المرحلة الثالثة: مرحلة الاتهيار 

في هذه المرحلة تبدأ الحياة الاجتماعية بالتعرض للضربات الداخلية والخارجية تتيجة 
اختلال نسيجها الداخلي وتزق كيانها الفكري والتفسي . . 

لقد ظن الاس أنهم سيفلتون من الناموس الكوني» أو أنهم - لمجرد أنهم يهود أو 
نصارى أو مسلمون - لن يتعرضوا للجزاء الحتمي» ولر با منوا أن يكونوا - وحدهم في 
سلسلة الحضارات - الحلقة التي لا تخضع للناموس الكوني . . . لكن حركة التاريخ 
تمضي - بقدر الله - إلى غايتها متجاوزة أمانيهم التافهة : 

وی پانیځم اناي آغل کاب م ب و په ولا جد قبن دود فل وی 
رلا نصيرا) [النساء: ١١٠]ء‏ لقد أصبح البناء الاجتماعي هشًايقوم على أسس 
فاسدة. . . فلا أمل - بالتالي - في علاجه» بل لابد من إسقاطه امن أسس بتياته على 
تقوی من الله ورضوان خير ام من سس بنيانه علَنّ شقا جرف هار فانهار به في نار جهنم والله له 
يهدي القَرْم الظالين ) [التوبة : ]۱٠۹‏ ولقد اختل التسيج كله واختلطت المعاييرء 
وتقطًعت خيوط الأخلاق « والْذين طون عد الله من بعد ميغاقه ومون ما مر الله به 
أن يوصل ويقسدون في الأرض أوتنك لهم اللعنة وهم سوء الدارٍ) [الرعد: ٥‏ فلم يبق 
إلا آن تتهاوى الضربات من النارج ومن الداخل . . . وللإشارة إلى الضربات التي 
تهوي من الخارج يقول الحديث التبوي الشريف : «يوشك الامم أن تتداعی عليكم كما 
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تتداعى الأكلة إلى قصعتهاء فقال قائل : ومن قال حن یرنذ؟ قال : بل أنت يومثز 
کثیر» ولکنکم غثاء كغشاء السيل› ولينزعن اله من صدور عدوكم المهابة م منکم» ولیقذفن 
الله في قلويكم الوهن. . . فقال قائل: يارسول الله : وما الوهن؟ قال : حب الدنيا 
وكراهية اموت . . 

وآما الضربات من الداخل فتتمشل في الفتن والمشكلات التي تقع بين المسلمين من 
داخلهم» حیث تتفتت وحدتهم» وینقسمون شيعا وأحزابًاء تتوزعهم الأفكار 
والمذاهب والأطماع وتظهر لهم الأقليًات المعادية للإسلام حقيقتها. . فعن أبي هريرة 
أن رسول الله َة قال : «لا تقوم الساعة حتى يكثر الهرج» قالوا: وما الهرج يارسول 
لله؟ قال : القتل القل“" ويصبح (القتل) هو الشيء الشائع في كل الأيام. . . حتى لا 
يدري الناس فيم يقتلون أو فيم يقتلون. . . ويقول الرسول أيضًا : «والذي نفسي بيده 
لیآتین على الناس زمان لا يدري القاتل في أي شيء قتلء ولا يدري المقتول على آي 
شيء قتل»". 

وهكذا تتعاون ضربات الداخل والخارج على إزهاق هذه الحضارة التي فقدت 
شروط البقاء» وفقدت فيها الروح مكانتهاء وضاع العقلء واختل الميزان في يد 
الإنسانء وانهارت الحقوق الآدمية للفرد» وطخت الجماعة مثلة في حزب أو دولةء 
وأصبحت الأخلاق بلا رجال يحمونها وأصبحت الحضارة - في مجموعهاوفي 
عناصرها الأساسية - غير مؤهلة للبقاء!! . 


$ 


(۱)رواه آبو داود. 


(۲) رواه مسلم . 
(۳) رواه مسلم . 
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شروط التكون الحضاري 


[الحضارة قبل أن تولد] 


الحضارة قبل أن تولد؛ 

إن آساس المشكلة في منهج الذين يتناولون بعض أبعاد قضية «التفسير اللإسلامي 
للتاريخ»» وربا غيرهم من هؤلاء الذين يعالجون قضية تفسير التّاريخ بوجه عام» أنهم 
يتخطون مرحلة ضروريةء لا سبيل إلى تخطيهاء عند البحث في المسألة الحضاريّةء إن 
بعضهم يتحدث مباشرة عن القوانين التي من شأنها أن تضع (حالة حضارة)ء وعن 
الشروط والقيم التي يتطلبها جنين الحضارة» حتى يصل إلى الوجود قادرا على الحياة 
والاستمرارء لكن الأهم من ذلك - في رأيي - هو أن نتتحدث عن ذلك «الرحم 
الشرعي» الذي تولد فيه الحضارةء إنه ذلك المكان امكيف تكييقًا خاصًا يکنه من أن 
يعطي القوانين والشروط فرصة الفاعليّة والإيجاب . 

ونحن لن نبحث في قضية «النطفة؟ التي وضعت في الرحم الشرعي ؛ لأننا - في 
إطار التفسير الإسلامي للتاريخ بوجه خاص - نؤمن بأن هذه المواد الام التي تصاغ منها 
الحضارة» سواء أطلق عليها الوقت والتراب والإنسان"'ء كما ذكر العلاّمة مالك بن 
نبي» أو أطلق عليها التفاعل بين إرادة الله وسننهء وإبداع الإنسان وحريتهء أو الحوار 
الدءوب بين الإنسان والطبيعة حتى يتمكن الأول من السيطرة على الثانية كما ذكر 
الدكتور عماد الدين خليإ ". 

سواء هذا أو ذاك» فإنتا نؤمن بأن هذه المواد الحام إنغا هي هبة من اللهء جاءت لتعطي 
الإنسان القدرة على تحمل مسعوليّة صناعة حضارته الإنسانيّة على أرض الله» وفي 
حدود الزمان والمكان المتاحينء ولا لزوم إذن لنذهب كما ذهب ابن جرير الطبري› 
وعبد الرحمن بن خلدون» وحتى عماد الدين خليل إلى البحث في (ميتافيزيقا) نشأة 
(1) انظر : شروط النهضة فصل من التكديس إلى البناء . 
(۲) انظر: التفسير الإسلامي للتاريخ فصل المسالة الحضارية . 
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الكون» والأرض» وخلق آدم . TT E‏ 
الهدف» فنبدأ قضية ميلاد الحضارة من حيث تولد الحضارة فعلاًء أي من نقطة المكان 
والظروف والمناخ التي يكن فيها بتأثير قوانين الاحتكاك الحضاري بين المواد الخام - أن 
تولد الحضارة وتخرج إلى الحياة قادرة على النمو والاستمرار. 

- في رحم الحضارةء أي في ذلك البيت المصون العفيف» حيث لا سبيل إلى التيارات 
الخارجية» ولا التأثيرات القوية التي يكن أن تقضي على النطفة الضعيفة. . . في 
ل ایت لدی و و شر ابت آمر ات واد ری رسال اة سیل 
لحصرها. . . تستطيع بويضة الحضارة أن تجد الظروف الصاحة لكي تبدأنغوهاء 
وكما تحتاج النطفة - في طريق تحولها إلى مضغة ثم علقة - إلى جدار تلتصق بهء 
وتعمل مع خلاياه» فتجعل حول اجنين غلاقًا فوق غلاف (في ظلمات ثلاث) ولكل 
غلاف وظيفة محددة» أحدها: يقوم بالتغذية وتكون (المشيمة). وثاتيها: يقوم 
بالحماية من احتمالات أي تأثير خارجي مفاجئ. وثالثها: يتولى تطوير عملية غو 
اجنين - كما تحتاج النطفة إلى هذه الظروف الصالحة للوقاية والتطورء كذلك فإن 
E SADE E NEE‏ 
تكوين خصائصهاء وملامحهاء وتخطي مراحل ضعفهاء حتی تستوي خلقًا آخر 
قادرا على الدخول في مرحلة ايلاد الحضاري . 

- وتولد ا لحضارة - أية حضارة - حاملة معها خحصائص نوها تبعًا لظروف النمو التي 
عاشتها في مرحلة وجودها في الرحم؛ فمن هنا تحمل الحضارة معها خصائصها 
الوراثيّة التي لا تنفك عنهاء وكم هو خطير - كل الخطورة - آن يكون في تكوين 
الرحم مرض أو قصور. . . إن هذا يعني أن تولد ا لحضارةء وفي بنائها القصور 
والانحراف» وقد يكون العلاج شبه متعذر!! 

وأمامنا تجربة خطيرة ظهرت في التاريخ بهذا الشكل المشوه: 


فإن (المسيح) في حدود المساحة التاريخية التي عاشها والميادئ التي جاء بها إغا كان 
كك0 ا س سسس 


جملة غير تامَة» بحيث سمح بعض المؤرخين لأنفسهم حتى في التشكك في وجوده 
التاريخي نفسه» ومن عجب أن الذين تبنوا هذا الشك لم يكونوا من أعداء المسيحيّةء 
بل هم من أبنائها الخلصين البالغين الذين هداهم اجتهادهم الخاطى إلى أن المسيحيّة 
نشأآت مرتبطة بأسطورة مدارها المسيح - بوصف ذلك المسيح شيمًا يرمز إلى الله في 
علاقاته بالناس - وفي اعتقادهم» ومعهم ا مۇرخ (شفايترز) ودعاة الحركة الكاثوليكيّة 
العصريةء وأنصار الإيانية الرمزية - أن الاتجاه السيحي من الّاريخ لم يعتمد على أية 
أحداث تاريخيَةَء ما تزعمه العقيدة التقليدية . 

والح أن المسيح كان يؤمن بطبيعة دوره وحجمهء وهو لم يخدع القلَة التي تبعته عن 
هذه الحقيقة» بل قال لهم : 

«لكتّي أقول لكم الحق - إنه حير لكم أن أنطلق؛ لأنه إن لم أنطلق لا يأتيكم 
[المعرّى] ولكن إن ذهبت أرسله إليكم - ومتى جاء ذاك يبكت العالم على خطية وعلى 
بر وعلى دينونة - أما على خطية فلأنهم لا يؤمنون لي» وأما على بر فلأتي ذاهب إلى 
أبي ولا ترونني أيضًاء وأما على دينونة فلأن رئيس هذا العالم قد دين» إن لي أمورًً 
كثيرة أيضصًا لأقول لكم ولكن لا تستطيعون أن تحتملوا الآن . وأمّا متی جاء ذاك روح 
الح فھو یرشدكم إلى جميع الحق»"' . 

وقد توالت الأحداث بعد وفاة المسيح» با أضاع هذه المعلومات القليلة التي عرفت 
عن المسيح» وشوّهت المبادئ العامة اللحدودة التي أريد بها مجرد هداية «خراف بيت 
إسرائيل الضًالة"ء وليس صياغة حضارة كاملة متدة في الَاريخ البشري . 

وظهر القصور لكل ذي رأي علمي في طبيعة تكوين المسيحيَة الأساسي!! - ویصور 
«كرين برنتن» في كتابه الكبير «أفكار ورجال - قصة الفكر الغربي» هذا التشوه 
(5) إنجيل يوحنا الإصحاح السادس عشر: ٠١/۷‏ . 


(۳) إنجيل متّى الإصحاح الخامس عشر: ٤‏ 
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فلم تاريخ واستطلاسالمازالكونيةوالاجتماعيت 6 


والغموض في البتاء الأرلي والفطري في الحضارة المسيحية قر قيقول : «إننا نتتساءل أولاً: 
هل زعم يسوع التاريخي أنه ابن الله أو أنه الله ذاته؟ لقد لقي رجال الدين المسيحي 
مشكلات عسيرة في سنوات تكوين الكنيسة في إيجاد حل مُرْض لما عرف فيما بعد 
بمشكلات المسيحية ذ في الأناجيل الأربعة» وهي القصص التي رواها (مّى» ومرقصء 
ولوقاء ويوحتاء' . . ويستطيع المرء إذا أذ بالتفسير التاريخي الطبيعي لصادر (العهد 
الجديد) أن يزعم أن يسوع لم يدع لنفسه الألوهيّة قطء وآن العبارات التي فهم متها هذا 
إغارويت محرفة آو استعملت مجارًاء وأن يسوع في الواقع لم يكن يهتم بعلم الدين أو 
بالديانة المنظمة حقًاء وإغا كان شديد الاهتمام بحث إخوانه من البشر على أن يعيشوا 
الحياة البسيطة فوق الأرض» بل لقد غالى بعضهم"' فقالوا: «إن يسوع كان مزورا عن 
عمد دجالا ييرئ المرص بالطبيعة» والمهم في هذا الصدد هو أنك إذااعترفت بأن 
مصادرنا ناقصة وغير دقيقة لا تستطيع أن تستبعد استيعادا كاملا أي تفسير لشخصية 
يسوع تبدو مكنة ومعقولة من الناحية الإنساتةه(". 


٠ 0‏ ك a‏ . ف 5 4 ت 0 
فهكذايصور مؤرخ ومفكر أوربي المأساة التي تعرض لها جنين المسيحية» وهي في 

الرحم» بحيث إنها - في أساسياتها - نشأت مشوهة» ومهد هذا لليهودي (شاءول) 

الذي عرفه الناس باسم (القديس بولس) - أن يضيف عناصر ومواد شاذة إلى عناصر 

المسيحيّة الأساسية» كما مهد هذا للإمبراطور قسطتطين أن يشوه ما تبمّى من عناصر 
حه › لمسيحيّةء وأن زج بينها وبين كشير من التعاليم الوثتة الروحانيةء وذلك خلال مجمع 

TT 

() نلاحظ هنا افتقاد المسيحية لكتاب مقدس تلقاه المسيح نفسه» وروى عنه» وهذا أول باب من أبواب الخلل 
في مرحلة التكوين والنشأة ليلاد الحضارة. 

(۲) آي بعض المسيحيين۔ (۴) قصة الفكر الغربي: ص 1۷۷ 1¥4. 

)٤(‏ انظر : ھ.ج. ويلز (نقلاً عن فتحي رضوان : مح الإنسان في الحرب والسلام): ص ۰۱۹ وانظر کرین 
برنتن» رجال وأفكار: ص ۱۸١‏ وقد آلف (نبتام) الإنجليزي الثائر كتابًا ضد يولس آسماه (يسوع لا بولس) 
ودلالته لا تخفی . 

() انظر: ج. م. هسي : العالم البيزنطي: ص ٩۲‏ وما بعدها. 
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المسيحية) على الرغم من شيوع هذا الصطلح» وبخاصة عند (أرنولد توينبي) ومالك 
بن نبي» وإغا نشأت حضارات ذات نزعات مادية غرييًة الطابع» عليها قشرة رقيقة 
من المسيحية تشبه أن تكون «نوعًا من الديكور؟ زين به قسطتطين (روماه) القدية) 
كما تزين - الحضارة المادية الغربيّة الحديغة - جدرانها المادية السميكة به أيضًا . 


- فنقاء (رحم الحضارة) وعدم اختلاط العناصر فيه بين أصيلة ووافدة - إذن - هو 

الشرط الجوهري لضمان غر حضارة ذات خصائثص مستقلَّة ولضمان اطرادها 

واشعاتهاً التجاّد في التاريخ . 

ولعلّه من المهم في هذا المجال أن نتساءل: كيف يتحقق النقاء والصحة في رحم 
الحضارة؟ وكيف يكن سلامة عملية التكوين الأولى للحضارة؟ 

ونحن نرى أن الإجابة عن هذين السؤالين معا تكمن في تلك المرحلة التي نعتقد 
أهميتهاء وضرورة أسبقيتهاء وحتمية عهيدها لكل حضارة . 

وهذه المرحلة كما يكن البحث عنهاء ووجودهاء في كل شخصية مبدعة ظهرت في 
التاريخ » نستطيع أن نبحث عنهاء وأن نجدها كذلك في كل حضارة فرضت نفسها على 
التاريخ . 

ونحن نستطيع صيانة هذه المرحلة التمهيدية الضرورية لكل قائد مبدع» ولکل 
حضارة في العبارة التالية : 

«إن جرثومة الحضارة الجديدة لا يكن أن تنمو بين الفضلات العفنة التى تبعثرها 
حضارة سابقة في مرحلة الانهيارء وكما لا يلد الانغماس في الوحل قلبًا نظيمًا أو عقلاً 
مستقيمًاء فكذلك لا يكن تحقيق صفاء قلبي أو عقلي وسط أوضاع متردية نفسيًا 
وفکریاً» . 
(1) مرجع السابق : ص ۲۸ء وعرضنا هذا يخالف كثبرً أفكار الأستاذ «مالك ين نبي“ عن الحضارة المسيحةء 

کما یخالف منهج (أرنولد توینبي). 
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Go 
«ولا حل ثمة إلا [بالاعتكاف] أو [الاععزال والراقبة] أو بناء [جدار خاص]‎ 
يحمي الجرثومة الغضة من الانسحاق العاجل أو نقل أمراض البيثة» أو حمل بعض‎ 

خصائصهاء أو فقدان النمو الذاتي المستقل». 
- فيوسف بن يعقوب -عليهما السلام - عندما أحس بقدرته على تسلّم مقاليد 

الأمورء وقال ملك مصر: قال اجعلني على خزائن الأرض إني حفيظ عليم) [يوسف : 

: كانت هناك مرحلة تمهيدية مر بها يوسف» هي مرحلة السجن‎ ]٥ 
قال رب السَجْن أحَب لي مما دعوتي تنه وإلا تصرف عني كيدن أب يهن وأکن‎ 

من الجاهلین ) [يوسف : ۳۳] والغريب أن (يوسف) (يلفت نظرنا إلى حقيقة غريبة في 

حواره مع زميله في السجن» وذلك حن يقول لهما: ذلكمًا مما علْمي ربي إِني ترت 
مله قوم لأ يؤمنون بالله وهم بالآخرة هم كافرو ت ) [يوسف : ۳۷]ء ففي السجن تعلَّم 

وجاءته الهداية » وتخرج منه (حفيظًا عليما) مؤهلاً ليكون على خزائن الأرض . 
- وفي قصة موسى (نجد الأمر نفسه» فطال ما كان موسى في وسط المجتمع المصري› 

وطالا كان يعيش في قصر فرعون» كان لا يزال يتتصر للذي من شيعته على الذي من 

عدوه» حتى إذا ما اتمر به الملا ليقتلوه خرج هاربا من مصر إلى أرض مدين» وهناكء 
في ظل الرجل الصالح شعيب» وفي حياة هادئة غامضة» أغلب الظن أنها تشبه سائر 
فترات الاعتكاف والاعتزال التي ير بها الأنبياء وصتاع الحضارات - استطاع موسى 
خلال سنوات عشر أن تستقر في فكره الموازين» وأن يصبح الوعاء الصالح لتلقي 
الأمانة العظمى» فلما انتهى الأجلء وأخذ فى العودة إلى مصر جاءته الرسالة حين 

آنس من جانب الطور نارا! ! ۰ 

(1) أطلق توينبي مصطلح الاعتكاف إطلاقًا عامًا وعابرًا في مراحل لمو الحضارة» وهو يسميه (الاعتكاف 
والعودة)ء أما نحن فنركز على الاعتكاف في مرحلة نشأة الحضارةء ونعتبره أساس هذه المرحلة وما يليها 
من طوابق النموء أآما الاعتكاف في مراحل النمو كما استخدمه توينبي فمهمته أقل بكثير من مهمة 
الاعتكاف في مرحلة النشأة (انظر منح خوري - التًاريخ ا لحضاري عند توينبي : ص .)۳١‏ 
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حبب إليه الخلاء» وهي الفترة التي استكمل فيها الرسول بناءه النفسي واستعداداته 
التجريبية وخبراته التي بتتها السنون الطويلةء والأعمال التي غطّت كل المساحات. . . 
كان يصنع - بمشيئة الله - اللمسة الأخيرة الحاسمة للإنسان الذي سيغدو نبيَّا عمًا قريب» 
إن عزلة رسولنا وانقطاعه» واتساع مساحات هذه العزلة والانقطاع» عكسًا إزاء طغيان 
ا لجاهلية ء وطردا تجاه يوم الوحي» كانت بثابة الإرهاص الأكبر والأخطر والأخير» في 
الوقت نفسه» إلا أن موعد القطاف قد حان» وإن هذه الشخصية التي ربتها عناية الله في 
مدى أربعين سنةء» قد غدت على استعداد تام للتلمّي والاتصال المباشر بمبعوث الله في 
آخر حلقة من حلقات تعاليم السموات للأرض. 

ونحن نستطيع أن نجد تلك الفترة الضرورية التمهيديّة في حياة كل الأنبياء 
والمرسلينء وصتاع التحولات الكبرى في التّاريخ» كما أننا نستطيع أن نجدها - كما 
ذكرنا - في حياة كل الحضارات الكبرى» فلا لزوم إذن للاستطراد في ذكر الشواهد 
الجزئية . 

- لكن الذي لازال يحتاج إلى مزيد بيان هو أن سلامة رحم الحضارة ونقاءه ليتم 
تكوين اجنين تكوينًا سليمًاء إّما يعتمد بالدرجة الأولى على (عنصر البناء الذاتي 
للرحم)ء وهذايتمّل في سلامة التصورات والأسس التي تقوم عليها الحضارة 
وتصلح المسيحية والإسلام في هذا المجال كبناءين متناقضين في طبيعة مرحلة التمهيد 
التي مر بها كل منهماء وكما ضربنا مثلاً - بالمسيحيّة على فساد الرحم الذي تكوّت 
فيه» حون ضاع الإنجيل الذي تنرل على المسيح» وجاءت أناجيل بشرية لا تخلو من 
تناقض» وحين زاد الأمر اختلاطًا «بولس؟» و«قسطنطين» با أضفاه إليها . 

كذلك فإننا نستطيع آن نضرب مثلاً مقابلاً (بالإسلام) الذي سلم الرحم الذي نشا 
فيه سليمًا من أية عناصر إضافيّة - فعقيدته كما هي لم تتعرًض لشوائب في تصوراتها 
(1) د. عماد الدين خليل : دراسة في السيرة: ص ٠٠١‏ نشر دار التفائس . 
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الأساسبّةء كما أن الملصادر الإسلاميّة الأساسيّة - باعتراف جميع الباحثين المنصفين 
على اختلافهم - هي أوثق المصادر نسبة إلى الله» وسلامة من أي تحري ف ولاسيما 
في باب الأصول التي يقوم عليها بناء الإسلام» وبالتالي فإن القابلية للاتبعاث المتجدد 
والمستمر هناء تختلف في نوعها - وليس في مجرد الدرجة - عن إمكانية الانبعاث 
E‏ 

وكما قدمنا موذجي | لمسيحية والإسلام كنموذجين متناقضين» SO‏ 
في قواڻم الکيانات التي کوت وهي تحمل معها جرائيم فنائها آو عجزها - کثرامن 
التصورات المرحليّة العنيفة ذات الرؤية المحدودة والقاصرة» كمذاهب العبث» أو 
الانحراف» أو النظريًات والمذاهب الاجتماعيّة أو الاقتصادية» أو الأديان ذات الطابع 
الصوفي» كالبوذية» أو الكونفوشيوسية . 

- ومع ذلك فليس بإمكان حضارة ما أن تنقفصل - تماما - عن عصرهاء بل إن هذا 
الانفصال ليس مطلوبًا دائمّاء وإنغا هو مجرد ضرورة تمليها ظروف التكون والولادةء 
وحساسيّة الرحم 

بل إن الحضارة حين تقف على قدميهاء وتتفرع أغصانهاء تستطيع - مع أنها تسقى 
ماء واحد» وتتغدى بغذاء واحد من تربة واحدة - أن تعطى ثمارًا مختلفةء وأن تحمل 
بعض صفات البيئة . 

ففي الحجاز والجزيرةء في فترة ما من الزمان» وفي العراق العجًاسي» ودمشق 
الأمويةء وقاهرة المماليك» وقسطنطينة العشمانيين» وبجاية الحمادية» وقيروان بني 
زيرى» وقرطبة الناصر» وغرناطة بني الأحمر» وفي فارس» وتركستان» ودولة المخول 
بالهند. .. في كل ذلك وغيره» ارتدت الحضارة الإسلامية آثوابا بدت وكأنها أثواب 
محلةء وحمًا کان ذلك صحیحًاء في حدود آن تي تبقي الحضارة بروحها وجسمها وعقلها 
(1) يراجع في هذا السبيل أحدث البحوث التي ظهرت في الموضوع» وأشهرها كتاب الدكتور (موريس 

بوكاي) اراح العالمي الفرنسي : «التوراة والإنجيل والقرآن في ضوء العالم الحديث؟ . 
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أو الجسمي بالإسلام تحتم الرجوع إلى الأصل» ونفى نسبة الانحراف عن الحضارة . 

وهذا يجرنا إلى مانسميه بقدرة الحضارة - إذا ما تخطّت مرحلة ايلاد - على 
(التكيّف) والاستيعاب والعودة والتصحيح» تامًا كما تستطيع الكائنات النباتية التكيف 
مع البيئة مستعينة على البقاء برطوبة الأرض» وكما تستطيع الحياة الحيوانيّة أن تكيف 
نفسها بطريقة أخرى كتغليف نفسها بصدف كلي يقيها من الحرارة(' . 

كما يجرنا الأمر نفسه إلى الاعتراف بأن كل حضارة وإن اشترطنا سلامة بناثها 
الفكري» فإن هذا لا يعني أن تكون أبنية الحضارات كلها واحدة» بل إن لكل حضارة 
طعمًا خاصًاء ولونًا خاصًاء ومواهب خاصة» لكن المهم في طبيعة البناء ألا يسحق 
جانب واحد بقية الجوانب» فذلك يعني أن الحضارة بدأت تفقد القدرة على الوجود. 

وقد أسرف (اشبنجلر) في تقدير هذا الطابع ا لخاص لكل حضارة لدرجة أنه كاد 
يجعل الحضارة خاضعة لنزعة عنصرية أو ثمرة عبقرية خاصة تسم عنصرا خاصًا يسم 
ابتداع أساسي"» كما هو الشأن في (علم الجبر) بالنسبة إلى الحضارة العربية - وليست 
هذه التزعة من (اشبنجار) الأ لاني إلا ترجمة لتيار كبير تتسم به معظم المدارس الألمانية 
في تفسير التاريخ» إنها المدارس التي أنجبت لنا (نيتشه) في المجال النظري» و(هتلر) في 
المجال العملي!! 

وحتى (الرياضيات) هي في رأي اشبنجلر - كالفنون تختلف في حضارة عنها في 
حضارة أخرى» ففكرة قدماء الصريين عن (العدد) تتميز بوجود حالص خالد ترجموا 
عنه في آهراماتهم» وأما الإغريق فقد تعلقوا بقلسفة «هنا والآن» دون آن يفكروا في 
الخلودء ولذلك اقتصرت رؤيتهم للرياضيًات على قياس الأشياء وعلى العالم المرثي 
(1)جورج حتا: قصة الإنسان: ص ۸ء نشر دار العلم للملايین» بيروت ط: ٤‏ . 


(۲) انظر: مالك بن نبي شروط النهضة: ص ٩٩‏ ط: ۳. 
4۱ 


والهندسةء وأما إنسان الغرب فإن مفهومه يشتمل على الزمن والتغير")ء وانتهت به 
نظرته (للرياضيات) إلى تجزئة الطبيعة في جانب» وإلى (اللامنتمي) في جانب آخر!! 

- وقد يبدو أن ثمة تعارضًا بين نقاء الحضارة وتكيفهاء ولاسيما بعد أن ذكرنا رأي 
(اشہنجلر)»› عا يوجب وقفة أخرى وجيزة. 


ونحن نجد (لاشبنجار) إشارة عابرة في موضع آخر قد يعيننا على إزالة هذا 
اللبس. .. إنهيقول: «تولد الحضارة في اللحظة التي تستيقظ فيها روح كبيرة 
وتنفصل عن الحالة الروحيّة الأولية للطفولة الإنسانية الأبديّة » كما تنفصل الصورة عما 
ليس له صورة»› وکما ینہ ينبغتق الحد والفناء من اللامحدود والبقاءء وهي تنمو في تربة بيئة 
يكن تحديدها تمام ا وتظل مرتبطة بها ارتباط البيئة بالأرض التي تنمو فيهاء" . 

أما (أرنولد توينبي) فيشير إلى هذه المرحلة أيضًا حين يرى أن الحضارات إنعما هي 
كيانات كليّة جميع أجزائها ملتحمة بعضها بالبعض الآخر» وجميعها مؤثرة بعضها في 
البعض الآخحرء ومن خصائصها في دور النشوء أن تكون جميع نشاطات حياتهاً 
الاجتماعيّة ومظاهرها امختلفة منسَمَّة في كيان اجتماعي واحد» كيان تنسجم فيه 
العناصر الاقتصادية والسياسية والثقافية في حياة الجسم الاجتماعي النامي" . 

وحقيقة» فإنه بصرف النظر عن التزعة «البيولوجية أو العضوية في رأي اشبنجلر 
وتوينبي السابقين - فإننا نرى ضرورة التناسق والتكامل بين العناصر الذائية في كيان 
الحضارة› وما يراه اشبنجار وبالغ فيه من ارتباط الحضارة با لجنس أو الأرض التي تنمو 
عليها قد وضّحه توينبي في نصّه السابق بدرجة أكثر توفيقًا واعتدالا عندما آشار إلى 
أهمية التناسق والانسجام قي كيان الحضارة في طور النشوءء وفي دور النمو. 

فنحن نرى أنه ليس ثمة تعارض إذن بين الذاتية والقكيف» بل هما طوران يكمل 
بعضهماالآخر» حيث يلزم الإسراف في الذاتيّة في طور النشوء» بينما يأتي لكف 
بعد أن تكتمل للحضارة خصائصهاء وتتدرج إلى طورها الثاني «طور التمو؟. 
(۱) انظر: كولن ولسون: سقوط الحضارة: ص ۱۲۹ تشر دار العلم للملايين» بيروت . 
(۲) انظر: د. عبد الرحمن بدوي : اشبنجلر: ص ٦۲‏ . (۳) دراسة للتاریخ : ۳/ ۳۸۰ ٠١۲‏ . 
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[في ضوء التصسير الأسلامي للتاريخ] 


عندما يصل (جنين الحضارة) إلى الأهلية الكاملة للخروج إلى مرحلة الحياةء هنا 
نقف» لتتأمل ذلك الكائن الصحيح البنية » الذي خرج من رحم شرعي سليم» والذي 
توافرت له كل الشروط الطبيعيّة الداخليّة» وكل شروط الحماية الخارجية لنحأمله يدب 
آمامنا متح ركا في درب التّاريخ» كما دب على أرض الحياة (حي بن يقطان) الذي تخيله 
ابن طفيل في قصته ا معروفة » فكيف يواجه هذا الكائن معضلات الحياة الختلفة الكّم 
والكيف؟ وكيف يصبح السيد الذي يسخر طاقات الكون المذخورة؟ وکیف يصنع 
حضارة» ويحقق خلافة الله في الأرض - بالتعبير الإسلامي؟ 

أجل . . . لقد جاء إلى الحياة كامل العدةء فلا سبيل أمامه للتنصل من حمل الأمانة 
وقبول مهمة الاستخلاف والاستعمار في الأرض!! 

هو الذي جعَلَكُم خلائف في الأرض ) [فاطر : ۳۹]ء تم جعلتاكم خلائف في الأزض 
من دهم [يونس: ٤١]ء‏ وهو الذي جعلكّم خلائف الأرضٍ) [الأنعام: .]٠١١‏ 

وإذا كانت العناية قد أحاطته - كاملة - فى طوره الأول» فإنه فى هذا الطور مطالب 
بآن يبذل أقصى الجهد المتاح» قبل أن ينتظر العتايةء وکر امل هن الا 

وهنا يواجه (مؤرخو الحضارات) هذه المعضلة» بإجابات مختلفةء يقدمونها لإنسان 
الحضارةء وهو يقف أمام مسئوليته الّاريخية » تًرى ماذا يقدمون؟ وماذا يقدم التفسير 
الإسلامي للتاريخ في هذه النقطة الخطيرة؟ 

- إن القعرف الموضوعي على (الحقيقة) المتعددة ا لجوانب والمتكاملة في الوقت 
نفسه» هو أول تح يواجه ذلك الكائن البشري الذي بدأ يدب على الأرض . 

إن من حوله وتحته وفوقه کوتا معقد الترکیب» لا يفتح له صدره بسهولة . . إن عليه 
آن يبذل جهدا هائلاً ومتتابعًا ومر كبا » لكي يواجه هذا الكون المعمّد بأسلوب ملائم . 

وهذا الكائن نفسه» في طبيعته منازع وأشواق مختلفة» تبدو متناقضة ومتصارعةء› 
ب و ا ن 


وعليه أن يواجه أيضًا (حقيقته) الداخليةء E‏ من نقطة 
اتساع مساحة الوعي› والاستعانة بكل معطيات الوحي الكري» وبالتجربة التَّاريخيّة 
التي سبقته . 

ويكاد يمس هذه الحقيقة (أرنولد توينبي) حين يقول: «ليس السبب في نشوء 
ا لحضارات بسيطًاء ولكنه متعددء وليس وحدة مستقلَةء ولكنه علاقة مشتركة»' . 

إن الطبيعة متعددةء لكّها - أيضًا - متناسقة ذات علاقة مشتركةء والإنسان متعدد 
ولكنه أيضًا متشابك منسجم ذو علاقة مشتر E E‏ 
SS‏ لكنه في الوقت نفسه منسجم ذو 
علاقة مشت 

- الذي لايقدم نقسه في أغلفة جدليّة غامضة‎ eT 
. يجب أن تعرض كل التفسيرات‎ 

- إننا نجد أمامنا (ليبنتز) و(بوسيه) ثم (فيكو) يقدمون لنا تفسيرا «جبريا) شبه 

لاهوتي"ء يتحرك التاريخ البشري في ظلاله كما تتحرك الطبيعة بقوانين صارمةء لا 
دحل حقيقي للإنسان فيها؛ لأنهم يرون آنه من المستحيل على الشيء أن يكون خلاف 
ماهو علیه» ولأن مبدأً السببية - - في رأيهم - هو المبدأ السائد في الطبيعةء ولأن کل 
شيء یکن التنبؤ به إذا توافرت معطيات معينة معينة" . 

وهذا التفسير الجبري «الحتمي» يسلب الإنسان دوره جملة واحدة » ولانعتقد أن 
هذه المكانة التي وضع فيها الإنسان تتناسب وطاقاته ودوره» أما (مونتسكيو)() 
صاحب كتاب روح القوانين والذي تأر بنظرية (أبقراط) أحد فلاسفة القرن الرابع قبل 
)٨(‏ انظر في عرض تفسيرات التاريخ الختلفة : ول دبورانت متاهج القلسفة: ۲/ ٠٠١‏ وما بعدهاء وانظر 

ويدجري : التاريخ وكيف يفسرونه (القسم الثاني). 
(۳) د. زكي جيب محمود (الجبر الذاتي): ص ۱١١‏ وما بعدها. 
)٤(‏ ویدجري: التّاریخ وکیف یفسرونه : ص ۱٤۲‏ . 
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الميلاد - فقد سلب الإنسان مكانته وإرادته ودوره بطريقة ثانيةء وهى أنه أحال إلى 
(الظروف الجغرافبّة) أو حسب تعبير أبقراط (الأهوية والمياه و الاماكن) كل ما یکن أن 
يلاقيه الإنسان من نجاح في صناعته للحضارة. 

ويأتي التفسير العرقي للتاريخ› وهو تفسير تعبتا المدرسة الألانية غالبًا» وحسب 
قول نيتشه (تحتاج الزعامة إلى الدم لا إلى العقل) » وفي رآي (جويينو) أن الجنس 
التيوتوني (جنس غير أصفر ولا أسود) هو الجنس المتحضر» وقد ذهب إلى هذا الاتجاه 
(فریان)» وترتشکي» وتشمبرلین" وغوستاف لوبون"؟ وغیرهم . 

والح أن هذه النظرية العرقيّة تتميز با لخصيصتين معا : أي بأنها جبرية تفقد ا لجنس 
البشري في مجموعه دوره» وتجعل صناعة الحضارة حكرا على جنس بعينه » كما أنها - 
أيضا - تفسّر نمو الحضارة بعنصر واحد جزئي . 

- وعلى فترة من جهود فردية مكّفة ظهرت مدرسة التفسير المالي التي كان من 
بیتها: (ك س کراوزة ت ۱۸٥۲‏ م) و(فخته ت ٤‏ م) و(شلتج ت ٤۱۸۵م)‏ ثم کان 
قمتها(ح ف هيجل ت ١١۱۸م)ء‏ وهي المدرسة التي حاولت الجحمع بين (الله والعالم) 
في قطار واحد» منتهية إلى أن العالم موجود في الله بطريقة حلولية» وفي رأي هيجل 
آن هدف حركة العالم قي صراعاته المتباينة أن تنتهي (بتوحد) مطلق هو الروح العامة أو 
هو العقل المطلق الذي هو الهدف الأسمى لحركة التّاريخ» وهو الباعث أيضًاء فكأن 
التاريخ ليس إلا ظهور تطور الروح المطلق» أو العقل الكلّيء وكأن العمليّات الزمنيّة 
التي تتم ليست حقَيقيّة بعنى ماء والفرد في التّاريخ ليس شيقًاء وإغا يتحرك الًاريخ 
نحو الكامل والشمولي» كالحرية الجماعية» وعبادة القوة» وكالدولة» التي منحها 
هيجل في فلسفته هيمنة طاغية . 

والحق أن هیجل - على الرغم من آنه کان مسیحيًا مثاليًا - فإنه کان صاحب تأثیر 
(1) انظر بسط نظريته تلك في كتابيه : الستن النفسيّة لتطور الأم» وفلسفة التّاريخ . 
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كبير في نشوء المدرسة الادية التي قامت على يد كارل ماركس (ت ۱۸٠١‏ م)ء وفردريك 
إنجلز (ت ۹١۱۸م)ء‏ وهي المدرسة التي سحقت الفرد تامًاء وألّهت الطبقة والدولةء 
وركزت على الجانب الاقتصادي» موسعة دائرة تأثيره بحيث تكاد تهمل تأثير سائر 
الجوانب الأخرى في صناعة الحضارة. 

ويلخص لنا ماركس النظرية بقوله : «إن طراثق إنعاج حاجات الحياة المادية تكيف 
الجرى الاجتماعي والسياسي والروحي للحياة بصفة عامة». 

وهكذا يقف ماركس في الطرف الآخر لهيجل» يأخذ منهجه نفسه» ويعتمد مثله 
على (الديالكتيك)ء وينتهي مثله إلى بواعث جزئية جداء لكنه يختلف معه في نوعية 
البواعث فقط» فبينما يجعلها هيجل (عقلانيّة) يجعلها ماركس (مادية). . . وهكذا لا 
فرق بينهما إلا في حدود هذا المستوى . 

على أننا نستطيع أن نزعم أن أفضل محاولة ظهرت في مجال تفسير الحركة 
التّاريخيّةء ونشوء الحضارات وغوهاء على الرغم ما سنأخذه عليها من ملاحظات» 
هي تلك الدراسة الضافية الوسوعية التي قدمها ا مورخ الإنجليزي الأشهر (أرنولد 
توینبي ت ۱۹۷١‏ م) الذي رکز في تفسیره لنشوء الحضارات على ما أسماه (بالتحدي 
والاستجابة)ء فقي النمو الحضاري - كمايقول توينبي - يوجد «تحد يثير استجابة 
ناجحة تولد تحديا جديدا ييعث استجابة ناجحة أخرى» وهكذا دواليك». 

وأنواع الدوافع متعددة منها دافع الأرض الصعبة (صعوية مطاقة) ودافع الأرض 
البكر» ودافع النكبات (المطاقة أيضًا وإلا تعددت الاستجابة الناجحة) ودافع الضغوط 
الحضارية المواجهة كوجود أعداء شبه دائمينء ودافع العقوبات» كالاضطهادات التي 
تتعرض لها بعض الطبقات » إلى غير ذلك من صنوف التحدّي . 

ومع تقديرنا الكبير لدراسة العلامة (توينبي)ء ولبعض ال جوانب الحيّة في نظريتهء 
ولاسيمارأيه في ضرورة (الاعتكاف والعودة) وتركيزه على أهمية أن تكون فترة 
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الشسل التاسع نشو الحضارات إضي ضوءالتضسيرالاسلامي تدعا ۾ 
(الاعتكاف) فترة سلام دائم» واحترامه (المحدود) لعظم العوامل الباعشة على مو 
الحضارة - إلا أننا - مع كل ذلك - نرى أن توينبي أساء تطبيق ا منهج العلمي» حين 
ذهب (ينتخب) من مجموع الظاهرات - في الحضارات التي اخحتارها - ما يتاسب 
افتراضاته المسبقة» وحين عرض شواهده بالطريقة التي تلائمه» وفسرها تفسيرا مواتيا 
للفكرة العامة الجاهزة لدي" ء وانتهى - بالتالي - إلى (التبسيط) الشديد الذي بلغ حد 
التشويه -لحقيقة الظواهر الَاريخية » ويكاد نشوء الحضارات عنده يعتمد على (الاستجابة 
والتحدي) مايجعل تفسير (توينبي) لنمو الحضارات لا يشذ في النوع عن بقَيّة 
التفسيرات الجزئية اللحدودة سالفة الذكر . 
- ونصل - بعد هذه السباحة العابرة في بحر الأفكار البشرية المتلاطمة - إلى النقطة 
الأكشر أهميّة وإ لحاحًا في بحثنا هذاء والتي تتلخص في الإجابة عن السؤال الذي 
طرحناه سلقًا وهو : 
- ماذا يقدّم التفسير الإسلامي للتاريخ في قضية انبعاث الحضارة ونغموها؟ 
وهنا لا يجوزلا أن ننسى الحقيقة التي ذكرناها سلقاء وهي ذلك (التركيب) 
و(التعقد) و(التشابك) سواء في جانب الإنسان» أو جانب الطبيعة» وهما - بالتأكيد - 
ركنان أساسيّان في أية عمليّة حضارية» وبالتالي فلا مندوحة للتفسير الإسلامي 
لانبعاث الحضارة إذا كان تفسيرًا واقعيّا» صحيحاء صادرا عن قوة عليا تملك كل بعاد 
العرفة» لا مندوحة أن يأتي جامعا لكل الخيوط الأساسية ولا يطغى فيه جانب على 


الجوانب الأخرى . 
- وفي هذا المقام لا سبيل إلى البدء بغير (الإنسان) كأبرز عنصر مؤهل لأداء وظيفة 
صناعة حضارة في التاريخ . 


ويالنسبة لغير التفسير الإسلامي يصح أن يطلق على (الإتسان) ما أطلقه (آليكسيس 
كارليل). . في عبارته التي شاعت حتى بين أوساط المفكرين المسلمينء وهي : 
(۱) د. عماد الدين خليل : التفسير الإسلامي للتاريخ : ص ۹۳ . 
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«الإنسان ذلك الملجهول» - أما في مجالنا هذاء انی فی جال التشريح أو التفسير 
الإسلامي» فإننا نستطيع أن نقول بشقة كبيرة : (الإنسان. . . ذلك المعلوم) علمًا تامًا 
سواء في جانبيه الداخلي والخارجي» (أي في جوانب روحه ونفسه) وحاجاته العضوية 
(البيولوجيّة) وحاجاته الاجتماعية والاقتصادية والفكرية . 

والغريب آنه منذ عدة مشات من السنينء أي منذ شاب التفكير الإسلامي أو شاب 
التقليد والتخلّف والجمود» والمسلمون يلوكون قضيتين ويختلفون حولهما اختلاقًا 
كبيرا دون أن يكتشفوا أن ثمة (تناقضًا داخليًا) يجعل طرح القضيتين - بهذه الصورة 
المسلّمة - آمرا مرفوضًا . 

فكيف يكن أن يؤمن المغكرون المسلمون بُسلّمة إسلامية تقول : [إن الإنسان خليفة 
الله في الأرض] أي أن الذي استخلفه - بداهة - لا كن إلا أن يكون قد زوده بكل 
أدوات تحقيق الخلافةء وأنه - بداهة - أيضًا - لم يسلبه إلا الاختصاصات التي ليست 
من شأنهء وليست من معوقات تحقيق خلافتهء وأنه - بداهة كذلك - إغا أعطاه 
إمكانات وطاقات متفوقة على الطبيعة التي هي مجال تحديهء والتي هي مناط رسالته. 

أجل. . كيف يستقيم الإيان بهذه المسلمة» با توحي به من مضامين أشرنا إلى 
بعضها- ثم - في الوقت نفسه - يشغلون جانبًا كبيرًا من حضارتهم في عصور 
انحطاطها بالبحث في قضية جدليّة حول (الببر والاختيار) أو بتعبير كلامي آخر - هل 
الإنسان مسر آم مخْير؟!! 

ما يفيده مجرد طرح القضية من وجود خلفية تتشكك في قدرة الإنسان » وفي 
الطاقات التي زود بهاء وفي مدى حرية حركته في هذا الكوكب . . . 

کلا... فالإنسان في الإسلام [خليفة الله في الأرض] لیس عاجرا ولا مسيرًا فيما 
هو من موجبات تحقيق الخلافة وصناعة الحضارة» وإغا هو عاقل حر قادر» لا يكبله 
(القضاء والقدر) وإنغا يساعده (الوحي السماوي) على اجتياز الاختيار» وتحقيق (ذاته) 
التحقيق الأمثل اللائق بخلافته وإنسانيته . 
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الضصل التاسع؛ نشوء الحضارات (هي ضوء اشير دادم و ا 
ee‏ 

هذا الخليفة » قد وكل إليه (الصراع) مع عدو خلافته اللدودء الذي يحاول دون تقدم 
أو إبداع اع أو ازدهار. . . مع الشيطان (إبليس) ذلك الذي زود من (الله) بأدوات وطاقات 
خطيرة» ليتمكن من دخول حابة الصراع. . 

فكيف يزو (الله) إبليس بالأسلحة التي تقتضيها حلبة الصراع» ثم يلقي الله الإنسان 
هكذا - كما يطرح القضية بعض الصوفيّة - في لحة اليم» وهو مجرد من الطاقات 
الكافية » بل مجرد من الحرية والإرادة والقدرة على الفعل . 

وهل یلیق (بادله) الذي عدل مع الشيطان فأعطاه أسلحة الحرب - أن يظلم (خحليفته) 
فيجعله مجر دا من الأسلحةء مسيرآ يجه إلى السقوط والانحدار باس (القضاء 
والقد)؟!! 


كلاً: وهديناه الشجدين 4 [البلد: .]٠١‏ . ظ وآن لیس لاإنسان إلا ما سَعّنْ « وآنُ 
سعیه سوف یری د تُم یجزاه الْجزاءَ اوی ) [النجم : ۳۹- .]٤١‏ 

وإ قال ربك للْملائكة إتي جاعل في الأرض حَليقة الوا أتجعَل فيها من يقس فيها 
ويسّفك الدماء ونحن نسَح بحمدك ونقدّس لَك قال إّي َعَم ما لا مون دج وعَلْم آم 
الأسْمَاء كلها ) [البقرة: ٠۳۰‏ ١۳]ء‏ ظ لا يكلف الله تفا إلا وسعَها لها ما كسبَت وعلْيْها ها 
اكَسبت ) [البقرة : ١۲۸]ء‏ إا هدیاه اسيل ما شاكرا إا كفورا ) [الإنسان: .]٣‏ 

وهنا يبدو الإنسان في التفسير الإسلامي المسئول الأول الذي زود بأدوات تكفل له 
النجاح في المهمة التي نيطت به . 

وليس قبل الإنسان في هذه المهمة شيءء بل هو - وحده - من خلال الطاقة المحايدة 
التي منحت له الذي يستطيع الاتجاه في طريق البناء أو الهدم٠‏ أو تعطيل طاقاته . 

وعندما يتخذ الإنسان قراره» فإنه على ضوء هذا القرار تتفاعل معه السنن الكونيةء 
فإذا كان اتجاهه ماضيا في طريق الهدم أو السكون» فإنه يوكل لنفسه» ويساعده في هذا 
السبيل القوى الشريرة في الكون وعلى رأسها «إبليس» وجنوده» أما إذا كان القرار 
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سليمًا متجهًا إلى البناء والصعود في طريق الحضارة اله ق الطويل. . فهنا توضع 

المعادلة بطريقة آخرى توضحها الآيتان الكريتان» قوله تعالى : 
[إة الله لا يغير ما بقوم حى يغَيَروا ما بأنفسهم) [الرعد: ١١]ء‏ وقوله تعالى : 

والّذين جاهدوا فنا هدينهم سلتا ون الله لع الم ت ت أمحسنين) [| لعنکبوت: 1۹]. 
والآيتان واضحتا الدلالة في إقرار أن للإنسان الدور الأول . . البدء في تخيير التفس 

حتى يغير الله بقية الأحوال . والبدء بالجهاد حتى يحقق الله الهداية" . 
وفي ضوء هذا تتساقط كأوراق الحريف كل النظريات التي تكبل خطا الإنسانء أو 

التي تصوره كرة تتقاذفها - كما تشاء - أقدام «القضاء والقدر»» كما تتهاوى أيضًا بقية 

نظريات الحبرية أو الحتمية» وتسقط في الطريق كذلك تلك النظريًات التي تلغي حرية 
الإنسان» وقدرته» وتجعله مسيّرًا وأسيرا لتحريك العوامل (الاقتصادية) أو 
(البيولوجية) أو (الحينيّة) الوراثيّة . . أو غيرها من العوامل التي تجعل الإنسان - في 

النهاية - ليس إلا مجرد حصيلة سليية لبعض العناصر الخار جي المؤثرة فيه . 
والحق أن المذاهب (الجبرية) أو (الحتمية) قد اهرت حتى في مجالها الطبيعي الماّي» 

وإننا لنجد مفكرا كالأستاذ (أونجتون) يصور لنا هذا الاهتزاز بأسلوب حاسم فيقول: «لابد 

لي أن أوضصح أن النظرة العلميّة للمذهب اللاحتمي لا تعني أن هناك أحيانًا استناءات 

للقانون الحتمي» لكنها تعني أن كل ظاهرة هي لا حتمية بدرجة كبيرة أو صغيرة . 
ويقول (أونجتون) أيضًا : «طالما أن الحتمية قد أزيحت من وضعها الذي يبدو منيعًا 

في علم الطبيعة » فإن من الطبيعي أن نشك في قولها حين تزعم أنها اتخذت لنفسها 

وضعا مؤكدا في مناطق أخرى من الخبرت"'. 

(1) يؤكد فهمنا هذا ما ذكره الشيخ محمد الصادق عرجون في كتابه (ستن اله في الجتمع ص: ۰ طبع 
منشورات العصر الحديث بييروت) من أن الله لا يحدث للناس حال من النعيم أو البؤس إلا إذا أحدثوا 
لأنفسهم حالا غیروا به ما كانوا عليه . 

(۲) د. زكي محمود: الجير الذاتي: ص ١٠٤٠ء ۲١١‏ طبع الهيئة ا لمصرية العامة بالقاهرة سنة 1۹۷۳ م. 
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وليس أروع من القرآن الكرم» وهو يرفض تلك الحتمية ابجماعية أو تلك الحبرية 

الفرديةء فيوجه النظر إلى أنه لا حتمية هنا ولا هناكء وإلا انعدم معنى (المسثوليّة)» 
وانعدم - بالتالي - معتى الثواب والعقاب . 

يقول القرآن الكريم: 

طك أمة قد خلت هاما ست كم ما كبحم ولا ساون عا كانوا يموت ) 
[البقرة: .]١١٤‏ 

قل راکم إ إن اکم عڌاب الله بغَتَة أو جهرة هل يهلك إلا القوم الالو ن4 [الأنعام : 
۷ ط وترى كلام جاثية كل أمَة دعن إن كتَابها الوم تجزون ما كعم تعملوة ) 
[الحاثية: ۲۸]. 

< ذلك أن لم يكن ربك مهلك القّرى بغلْم وهلا عَافلون ‏ [الأنعام : .]٠١١‏ 

وبالإضافة إلى هذا يوجد في القرآن اثنان وستون موضعا تربط الإيان بالعمل الصالح» 
فكأنهما لا ينفكانء فلا إيان بلا عمل في البداية» وأيضسًا لا عمل بلا جزاء في النهاية : 
فمن يعمل مثقال ذرة حرا يره 0 ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره ) [الزلزلة: ۷ء ۸]۔ 

- أجل . . ليس الإنسان مجبرا أو آلة تحركها أية عوامل» وإغا هو - قبل أي مؤتر - 
اللسشول الأول عن صناعة الحضارة» وهو المحرك الأول للحضارة في مرحلة نموها 
واستمرارها وازدهارها. 

إنه (الخليفة) على هذا الكوكب» وإن التاريخ إغا هو شأنه» سواء كان فردًا. . أو 
فردا متازا في هيئة بطل» أو جماعة آمنت يبدأ إيجابي» ومتی د تزايد إقبال الأفراد 
والشعوب على الطاعة لإرادة الله تحسنت الأمورء أي أن مقياسًا أساسيًا من مقاييس 
التقدّم ا لحضاري هو المجاهدة في سبيل التقدم" . وفي النهاية فإن كل شعب سيحصل 


(۱) انظر ويدجيري : التاريخ وكيف يفسرونه : ص ۹٤‏ . 
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الكون» وآنه حر في أن يحطّم كل (نظام) ويتمرد على كل أصول عقَليّة أو قانونيةء 
كساثق السيّارة اللجنون الذي يعتقد أن إشارات المرور إغا هي قيود وأصفاد» ويرى أن 
تحقيق حريته يقتضي حرية الانفلات من هذه القواعد المرورية . 

إن هذه (الحرية الفردية اللامبالية) مرفوضة؛ لأنها تعني العشوائية التي هي سلب 
للعقل والقانون» ومن الواضح أن هذا المذهب (الحر) إذ يارس (حرية اللامبالاة) 
هذه إغا يقضي على (حرية الجموع) من جانب» ويقضي على المسئولية ا لخلقية من 


o 


جاتب آخر . 

وإذا كانت الحريّة المسثولة - معنى من معانيها - تعني انعدام القيودء فإن (الحرية 
المطلقة) تعني أن تكون حرا من جميع القيود : أي أن تتحرر من الأشياء الخارجية» ومن 
الطبيعة» ومن الناس من حولك» ومن القانونء ومن العقل» ومن الوراثةء لكتك - 
من ناحية أخرى - لو تحررت من كل شيء لكان معنى ذلك أنك لا شيء. فاللاشيء أو 
العدم هو وحده الحر حرية مطلقة . . . فالحرية الطلقة هي العدم المجرد» ومن هنا فإذا 
كان الإنسان بالموت يتوقف عن أن يكون شيئًا » فإنه - بالموت أيضًا - يكون لأول مرة 
حرا حرية مطلقة› لأنه سيصبح لا شيء''. 

ولهذا - فعندما أطلق الله للإنسان حريته - أطلقها في حدود الحفاظ على نظام 
(المرور الكوني) بإشاراته وعلاماته التي تحول دون الصدام وا موت المحقق. فلا جبر ثمة 
ولا حتميةء وإغا نظام يسمح لكل الحريات التي قد تتصارع بالحركة الحرة المأمونة. . . 

ظ أيحسّب الإنسان أن يترك سدى) [القيامة : ]۳١‏ من غير أن تنضبط حركته بقوانين 
وسنن» وأوامر ونواه. . كلاً. . إنه لن يترك هملا یرعی كما ترعى السوائم بل لابد له 
من قیود وضوابط یرعی في حدودها ویتحرگ في مجالها" . 


(۱) نقلاً عن : زكي جيب محمود: الجبر الذاني: ص ۲٥۲‏ بتصرف . 
(۲) عبد الكري ا لخطيب : القضاء والقدر: ص ٠٤‏ طبع دار المعرفة بييروت . 
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ويشير الفيلسوف الأمريكي (توماس بين) إلى ضرورة هذه القوانين الضابطة فيقول : 
«إن الطبيعة وهي مسيرة بالقوانين التي استتها الله الذي يريد بخلقه خيرَا» والإنسان جزء 
من الق - من أجل ذلك لزم أن يكون الإنسان في حال كماله مسيرًا بقوانين أخلاقه 
نحو خيره» فكما أن للطبيعة قوانينهاء فكذلك للإنسان قانون»' . 

والقرآن الكرم إذا تحدّث عن سنن الله في المجتمع الإنساني» فإنه يتحدّث عنها 
كحلقة في سلسلة النظام الكوني القائم على التناسق بين عناصر الكائنات الوجودية 
تناسقًا تؤدي به عملها الذي تقتضيه طبيعة وجودها")» فلا مندوحة من أن يهيمن الله 
على الحركة العامة للكون» ولا مندوحة للإنسان من أن ينسق خطواته على أساس 
الانسجام مع هذه الهيمنة الإإلهية. 

إن الله ليس (ساكتا) أو (متفرّجا) على مباراة الكون من خلال شاشة مرثية . 

إن إلها من هذا النوع الإغريقي» ليس إلا في الحقيقة وفي الإسلام» فإن الله (فعًال) 
و(قدیر) و(مهیمن) و(خبیر) و(محیط). ولا ينبغي لاإنسان - في التفسير الإسلامي - 
أن يغفل - ولو لحظة - هذه الهيمنة الإلهِيّة الشاملة على كل ما في الكون ومن في 
الكون. 

وله يسجد ما في السمَوات وا في الأرض من داب [النحل : .]٤۹٩‏ 

الله خالق کل شيء وهو عَلَنْ کل شيءٍ وكيل 0 لَه مَقَاليد السْمَوات والأرض 4 
[الزمر: .]٦۳ ٦۲‏ 

<[ وله يسجد من في السَموات والأرض طوعا وكرها ) [الرعد: .[1٥‏ 

وله من في السَموات والأرض كَل لَه انوت ) [الروم : [٦‏ 
(1) زكي جيب محمود: حياة الفكر في العالم الجديد: ص ›٤۳‏ وانظر: المرجع السابق : ص ١۱۹‏ . 


(۲) محمد الصادق عرجون : سنن الله في المجتمع : ص۲۸. 
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طاقاته وقدراته جمیعًا» وبدونها لا يضي حق وعدل ولا يستقیم نظام کوني ولا وجود 
بشري» ولا تتحقق حكمة الله (من تسيير الكون والخلائق جميعا وفق طرائق محددة 
تشول بهم إلى الأهداف التي رسمها علم الله المطلق» ورفعتهم إليها إرادته التي لا راد 
لها. 

لقد وضعنا الإإنسان في حجمه الطبيعي» وداثرته الملائمة» وإنه لحجم كبيرء وإنها 
لدائرة فسيحة» ولقد حملناه (الأمانة) التي عرضها عليه (الله) يوم عرضهاعلى 
السموات والأرض والجبال» فأبين أن يحملنها وأشفقن منهاء وحملها الإنسان . 

إنه خحليفة الله » وما أعظمها من درجة. 

وإنه - أيضسًا - مجرد خليفة وليس سيدا مطلق الإرادةء يستطيع أن يعبث بقوانين 
سیده ومستخلفه . 

وتلك هي المعادلةء بل هنا يحدث التفاعل» بين ماهو سماوي» وماهو بشري› 
ليتعاونا معا على صنع الحدث التاريخي الإيجابي . 

وما من حدث رائع في التاريخ إلا واشتركت فيه السماء والأرض بدرجة ما. وقد 
أظهرت لا الآيتان اللعان ذكرناهما سلقًا: ظ إن الله لايعَيّر ما بقوم حى يعَيّروا ما 
بأنقسهم ) [الرعد: ]١١‏ وط والّذين جاهدوا فينا لتهديتهُم سا ون الله ع المُحسنين ) 
[العنكبوت : 1۹]- أظهرتا لنا مدى الالتحام والتآزر بين جهد الإنسان وعون اللهء 
شريطة أن يبدأ الأول فيثبت أهليته لاستحقاق العون. 

وإذا كان هذا هو طبيعة العلاقة بين قدرة الله وإرادة الإنسان فى الحدث الحضاري › 
فما حقيقة العلاقة بين الإنسان والطبيعة» التي هي ركن این ازن العمليّة 
الحضارية؟ ڇڪ : 


(۱)د. عماد الدين خحليل : التفسير الإسلامي: ص ۸41. 
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والحقيقة أن مذاهب كثيرة ومفكرين كثيرين لم يوققوا ر رسم حدود العلاقة بين 
الإنسان والطبيعةء إن الطبيعة التي يطلق عليها بعضهم (المادة) ويطلق عليها آخحرون 
(التراب) ليست ركتا مقابلاً ومضادا لاإتسان. . . إنها لا تفرض عليه (الصراع) معها 
لكي يصنع حضارةء كما يذهب إلى ذلك أصحاب التفسير المادّي» والحالي» وبدرجة 
كبيرة أصحاب التفسير الحضاري» وبعض المفكُرين المسلمين . 

فحتى تعبير (أرنولد توينبي) الشهير : (التحدّي) ثل شحنة مكلَّفة لا تمل حقيقة 
العلاقة بين الإنسان والطبيعة. 

إن الطبيعة بالنسبة للإنسان هي مجالهء وهي بيئته› وهي مخلوقة من أجلهء وإن 
جمالها وأهميتها وعطاء‌ها احق لن يتجلًى إلا إذا سخرها الإنسان وأعمل فيها عقله 
ويده» إنها من غير جماد وفوضى وتدمير أحيانًا . 

لقد رفض القرآن التصو ر العبراني للعلاقة بين الإنسان والطبيعة» وهي علاقة الرهية 
والخوف؛ لأن الطبيعة في التصور القرآني قد خلقت من أجل الإنسانء كذلك فإن 
اللعنة التي تحل بالأرض في العهد القدي بسبب خطيئة آدم وحوّاء حين أكلا من الشجرة 
الحرمة لا تدفق مع وصف القرآن للأرض بأنها مستقر ومتاع إلى حين)» بل إن 
الإنسان في القرآن هو المحور والغاية في عالم الطبيعةء ومن أجله سخرت الكاثنات 
کلها. یقول تعالی : 

< وسخر لكم انفلك لمجي في بحر بأمرٍه وسَخُر كم الأنهار 4 [إبراهيم : ۳۲]. 

وسَخُر كم اعمس والْقمر دانْنٍ وْسَخُر كم اليل لار [إبراهيم: ۳۳]. 

وهو الذي سخر البحر اكوا منه ما ريا [النحل : .]١٤‏ 

ل[ ألم تروا أن الله محر كم ما في السموات وا في الأرض € [لقمان: *[. 
(1) انظر في تفصيل ذلك كاصد الزبدي (الطبيعة في القرآن الكرم) رسالة ماجستير (نقلاً عن الدكتور عفّت 

الشرقاوي) أدب التاريخ عند العرب :ص ۲۰۷ . 
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للسفالتاريخ-وستخلاس السا الڪونية والاجتماعي إا 
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وكل ما يخْبّل لبعضهم أنه صراع بين الإنسان والطبيعةء ليس إلا من باب التهذيب 
مثلما يهذب الإنسان أبناءه لينحجوا ويشمروا » وكذلك فإن الإنسان يتولًى الطبيعة 
بالتهذيب» لكي تضع إمكاناتها وطاقاتها تحت تصرفهء ولكي تعطى وتثمر»ء وتتعاون 
معه في إنجاز ا لحدث الحضاري . . . إتها الجسم» وهو العقل» إنها الأنثى الودودء التي 
لا تبخل بالإنجاب - بإذن الله - متى تم التفاعل الحضاري» أو حسب تعبير (توينبي) متى 
ّت (الاستجابة) المناسبة . 

فالأمر - إذن - ليس (صراعًا) بل ليس (تحديا) وإغا هو (تدافع) كريم» كذلك 
التدافع والتدلل والتمتّم الذي يتم بين كل أثثى وذكر . . إنه - في الحقيقة - ليس تحديا 
ولا صراعاء وإغا هو (استثارة) لكل الطاقة المذخورة!! 


ونحب هنا أن نبين أن كلمة (تدافع) ليست من نوع (الصراع)ء ولاسيما بمحتواه 
الفلسفي الجدلي» فإن (التدافع) ليس إلا قمة الاستثارة ليبقى - في النهاية - ما ينفع 
الناس: وولا دفْع الله الاس بهم ببَعْض لَقَسّدت الأرض ولّكن الله ذو قضلٍعَلّى 
الْعالن ‏ [البقرة: .]۲٠۱‏ 

ظ نل من السَمَاء مَاء قُسالّت أودية بقدرٍها احمل اليل زبدا رابيا وممًا يوقدون عليه في 
لار ابسغاء حلية أو ماع زبد مله ذلك يرب اله احق والباطل فما الزيد فدهب جُقَاء وأ 
ما ينقَع الاس فَيْمَكث في الأرض ) [الرعد: ۷ يل تقذف بالْحَق على البَاطل فيدمغه 
َا هو زاهق ) [الأنبياء: 1۸] . 

وكيف يكون الأمر (صراعًا) مع أن (الأرض) في الإسلام إغا جعلت كلها 
مسجدًا؟!!. 


وكيف يكون الأمر صراعًا مع أن (الزمن) هو (الدهر) ولا يجوز أن يسب المسلم 
الدهر؟!!. 


وکیف یکون الأمر صراعا مع أن الکون کله يسح بحمد الله ویتجه إلى عبادته؟!! . 
هړ 


خليفة الله - فما ضرورة الصراع إذن؟ 

هو الذي حَلق كم ما في الأرض جميعا فم استوى إلى السَماء وهن سح سموات وهو 
بكلٍ شيء عليم ) [البقرة: ۲۹]. 

طفل أئنگم تكفرون باأّذي حَلق الأرض في يومین وتجعلون لَه نداد ذلك رت للق 
وجعل فيها رواسي من فوقها وباك فيها ودر فيها فوته في أربعة يام سء لسائلين ج نُه 
استوى إلى السَمَاء وهي دخان فقال نَا ولأرْض انيا طعا أو كرما فالعا أا طانعين هم 
فَقضاهن سبع سَمَوات في يومین وح في كل سَمَاء أرما وزيا السُمَّاء الذّّا بمصابیح 
وحفظا ذلك تقدير العريز اليم ) [فصلت : ۹- .]١١‏ 

$ الذي جعل كم الأرض مهدا وجعل لَكُم فيها سبلا كم هدوت 9 والذي نل من 
السماء اء بقدر فأنشرنا به بلدة ميتا كذلك تخرجو ن « والذي خلق الأزواج كلها وجعل كم 
من افك والأنعام ها تركبون 0© لتستووا على طهوره م نذكروا تعمة ربكم لذ استویتم عليه 
وتقولوا مبْحَان الذي سر لتا هذا وما كنا له مقرنين 4 [الزخحرف : 6-1[ 

ومع أن الدكتور عماد الدين خليل - الذي تصدّى بجرأة وشجاعة لمحاولة (التفسير 
الإسلامي للتاريخ) - قد لس - بأسلويه الأخاذ - بعض ملامح هذه العلاقة الكرية 
التي تربط الإنسان بالطبيعة» إلا أنه - أيضًا - ذهب إلى أن هناك (صراعا) بين الإنسان 
والطاة: 

إنه يقول - أولا - في تصور العلاقة بين الإنسان والطبيعة : «إن أخلاقيّة الوجود 
البشري على الأرض تقتضي الحوار الفعًال بين الإنسان والطبيعة. . هو يسال وهي 
تتمتّع عن الإجابةء وهو يسعى إليها متسائلاً َلقَّاء وهي ترفض أن تفتح له أحضانها 
وتلقي إليه بكنوزها. .٠.‏ 


۱44 


A 
الطمئن إلى رزقه وتأمين حياته (. . .) وفي القرآن الكرم مثات الآيات والإشارات‎ 
تنفخ في الإنسان هذا المعنى الحضاري العظيم» وتعلمه أن حواره مع الطبيعة لن يثمر إلا‎ 
. بالسعي» والكدح والحركة‎ 

«وكما يطلب الإسلام من الإنسان الحركة العقائدية على الكون كله » فكذلك 
يطلب أن تكون حركته (العقَايّة) في نطاق الكون كلهء فالأرض جزء من الكون› 
الناموس الذي يحكم الأرض هو نفسه الذي يحكم الكون» والله (خالق القوانين 
والأوضاع والإنسان (وَهَُ الذي في السَمَاء إل وقي الآرض إله) - ومن ثم فإن اللقاء 
بين الحركتين : حركة العقل» وحركة الوجدان» حركة الحس وحركة الروح» حركة 
الذهن وحركة القلب - هذا اللقاء القائم على التوافق والتوحيد والانسجام سيكون 
محتمًا في المدى القريب والبعيد؛ لأن كلا الحركتين ستطلع الإنسان على الملكوت 
وتقوده إلى اش>'؟. 

وفي موضع آخر يقول: «إن هناك بداهة من أشد بداهات الإيان أهميّةء تلك هي 
أن الله سبحانه مادام قد عبر عن إبداعه وقدرته الكليّة على مستوى الروح والمادةء 
الإنسان والطبيعةء فليس ثمة معنى أبدًا لأي موقف بشري من المادة أو الطبيعة يتميز 
بالهروب أو الاحتقار أو السلبيّة أو الاستعلاء . إن هذا الموقف مهما كانت درجته غير 
مبرر في بداهات الإبيان ولا في مقتضيات (الاستخلاف)ء ليس هذا فحسب» بل إنه 
يقف نقيضصًا لهذه البداهات والمقتضيات» ومن ثم فهو مرفوض في القرآن الكرم 
ابتداء»" . 

ومع هذا الذي يبدو من اقتراب الكاتب من حقيقة حققة العلاقة بين الإنسان والطبيعة - 
فإنه لا يلبث أن يعود» فيركّز على قضية (الصراع) مع الطبيعة» فيقول: «إن الصراع 


(1) التقسير الإسلامي للتاريخ : ص ۲۰۱۰۲۰۰ . 
(۲) المصدر السابق نقسه. 
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نفسه يتخذ أشكالاً عديدة لا تق تقصر على تقايل الفتدين تغلب احدمما على الأغر في 
عالم الفكر أو المادة. . . إنه يبدو أحيانًا إرادة ذاتية تسعى إلى التوحيد والاثتمان الذاتي 
في وجدان الإنسانء ومع المحيط الخارجي» ويبدو أحيانًا أخرى رغبة فعالة في تحقيق 
تفاهم متبادل وتعارف وثیق وسلم عام بين الإنسان والإنسان أو بينه وبين الوجود». 

فلماذا تكون العلاقة (صراعا) إذن؟ 

ولاذا لا نسميها علاقة (استثارة) لبذل أقصى الطاقة المذخورة؟! 

أجل . . . ليس في حركة الحضارة (صراع) من نوع ماء لا بين المرأة والرجلء ولا 
بين السالب والموجب» ولا بين أي ذكر وأي أنشى في الحيوان ولا في النبات ولا في 
الحمادء وإغا هناك تلك (الاستثارة) التي يبذلها كل من الطرفين المتقابلينء› » لیستخرج 
كل منهما أقصى الطاقة المذخورة» حتى ي يتحقق التكامل المنشود في أفضل صوره 


الممكنة. 
[نه حوار فطري ثنائي تقتضه تقتضيه طبيعة الحياة التي فطرها الله عليهاء » إنه حب خقي» 
ووثام» وتکامل» تحققه الحياة بأسلوبها المتنوع . 


وإلا فمن دون التقابل المتناعم كيف تعرف خصائص الأشياء؟ . بل كيف تعرف 
حقائق الأشياء. . .؟ فمن دون الأسود كيف نعرف الأبيض؟ . . ومن دون النهار كيف 
تعرف اللیل؟ ومن دون الکره كيف نعرف الحب؟ . . 

وكيف نعرف (فوق) إذا لم نعرف (تحت)؟ آو (الشمال) إذا لم نعرف (الجنوب)؟ 

إن القضية تتصل بناموس كوني كبير صاغه الله » وهو ليس (ديالكتيكا) جدليًاء 
يخضع لصراع تناقضي . 

بل هو اختلاف وتنوع لا تہ نتحقق (سيمفونيّة) الحياة التي : مَتَة تقتضي طبيعتها اختلاف 
الإإيقاعات إلا به . 


(1) المصدر السابق نقه. 
۲۰١‏ 
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المتكاملة:‎ 


مي ا ا وول رم وي 2ه ١‏ ل oe ool”‏ 

حتَى إذا جاء أمرنا وفار التنور قلا احمل فيها من كل زوجين انين [هود: .]٤١‏ 

إنها سفينة واحدةء لا تحتمل حدّة الصراع» وإغا الذي تحتمله هو هذه (الزوجيّة) 
المححاورة المتنوعة المتكاملة . 

بيد أن هناك (صراعًا) واحدا ضاريًا وخالدا يدور بين السفينة الإنسانية كلهاء وبين 
القوى الشريرة في الكون» تلك القوى التي لا ت تتوانى في تأليب كل العواصف ضد 
السفينة» حتى تصل بها إلى الغرق . . إنه (صراع) واضح عامًاء صراع بمعنى الكلمة»› 

إن الشَيْطَان كم عدو فاتخذوه عدوا ) [فاطر : .]١‏ 

ألم أعهد يكم يا ي آَم أن لأ عدوا الشَيطان إل كم عدو مين وآن اعبدوني هذا 
صراط تیم 0© ولد أل منکُم جبلاً نیرا ألم تكونوا تعقلوة ) [يس : [Y=‏ 

فن ہن اغرتی دتم راط لتقم ی ف ی ن و اوم وین 
خلفهم وعن أَيْمَانهم وَعن شَمائلهم ولا تجد أكترهم شاكرين ) [الأعراف : ١٠ء‏ ۱۷]. 

e. o 
ا‎ 

إنه تح واضح جاهَرَ به إيليس منذ البداية . . . حين قال لله : 

ظ ال فبعزتك لأغرينهم أجمعين)» وهو صراع وتحدٌ يدور بين (الإنسان والشيطان)ء 
أي بين قوتين متکافئتين : هذا أي الشيطان» أعطاء الله القوى الشيطانية القادرة على الفتنة 
والإيقاع بابن آدم : ( ليجعل ما يلقي الشيطان فة لين في فلوبهم مُرّض ) [ا لحج : .[or‏ 
۲ 


واعلموا ألما أموالكم وأولاد كم فة ) [الأنفال : ۲۸]. 

وذاك - أي الإنسان - أعطاء الله القوى المضادة التي أشار إليها إبليس نفسه: طإإلأً 
عبادك منهم المخلصين) [الحجر : .٠‏ . . وفي آية أخرى : إن عبادي ليس لك علَنْهم 
سلْطَان إلا من بعك من الغارين 4 [ا حجر : ۲. . إنه تح واضح إذن يأخذ صفة العنف 
والحداء. . والشيطان لا يريد للحضارة الإنسانيّة أن عشي في طريقها المستقيمء 
والإنسان منوط به أن بيني هذه الحضارة. . . وإنه سيسأل عنها باعتبارها أمانة قبلها يوم 
أرسله الله خليفة في الأرض» وأرسل له الوحي ومهد الأرض له وقدّر فيها أقواتها التي 
تكفل النمو والاستمرار. . 

إنه صراع بين الشيطان والإنسان فقط» وليس صراعًا بين الإنسان والإنسان كما 
ذكرنا - وإن ما يظهر لبعضهم وكأنه صراع بين الإنسان والإنسان» سواء ما بين 
الطبقات» وما بين الرجل والمرأة. . . إلى آخر الصور التي تظهر وكأن فيهالونًا من 
الصراع - ليس صراعًَا بين الإنسان والإنسان في حقيقته» وإنا هو صراع بين الشيطان 
والإنسان أيضًا. . . 

وإن استعراض الصور التي يبدو منها أن ما بين الإنسان والإنسان (صراع) بكل 
حدته وعنفه» ليست في حقيقتها صورا تنبع من جانب أصيل في الفطرة الإنسانيّة» وإغا 
هي بذور ألقاها الشيطان وترتد في النهاية إليهء وهي داخلة في باب إمكانات (الفتنة) 
و(الإغواء) التي منحها اله له. . . والقرآن بين هذه الحقيقة. . فعندما يقول الله اهبطّوا 
بعضكم لبعض عدو [الأعراف : ١۲]ء‏ إغا يورد ذلك في مجال قصة الشيطان 
Tg‏ 
سوءاتهما ) [الأعراف: ١۲]ء‏ وحتى سقوط آدم وحواء في غواية الشيطان. . فكأنً 
العداء نتيجة من نتائج ذلك الانقياد للشيطان. . . 

إنه عداء طارئ ووقتي» وهو جزء من عمل الشيطانء وليس من طبيعة علاقة 
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الإنسان بالإنسان (انظر تدرج ذلك كله في الآيات من ٠۷-٠١‏ من سورة 


الأعراف). 2 


كما أن الآيات الواردة في سورة الفرقان على إيجازها تؤكد هذا المعنى أيضًا : «إ ويوم 
يعض الظالم على يديه يفول يا يعني اثُحذت مع الرّسول سَبيلاً « يا وى يني َم خد ُلانا 
ليلا هه قد أضأي عن الذكر بعَدَ إذ جَاءَّني وكا الشَيطَانُ للونسّان خذولاً [الفرقان : 
¥-4[. 

كما أنه - كما ذكرتا - ليس صراعا بين (الله والشيطان) يصل حد المراهنة كما صوره 
(أرنولد توينبي)' لأن قوة الشيطان لا تكافى قوة الله من جانب» ولأن الله هو صانع 
(الملحمة) كلهاء أو (الاحتبار) كلهء وإغا توزع الأدوار - بعد ذلك - على المتبارزين 
المتكافئين . 


وحاشا له أن ينزل إلى هذا المستوى في القصور الإسلامي الذي لم تشبه شوائب 
الوثنية التجسيمية أو التشبيهيّة التي أشاعتها روح الأساطير واقتبسها (أرنولد توينبي) من 
أسطورة (فاوست) الشهيرة للفيلسوف الألاني «جوته» . 

وفي إطار هذا التفاعل اللإيجابي بين الإأنسان والطبيعةء وفي ظل الوعي بطبيعة 
العلاقة التي تربط الإنسان بالطبيعة من جانب» وتربط الإنسان بالقوى الشريرة في 
الكون - على الطرف الآخر - من جانب آخر. . في ظل هذا كله يتحرك الإنسان في 
وعاء غير منظور اسمه (الزمان) . 

وكما أن للإنسان محركًا داخليًا غير منظور» ولا محدود الجوهر. . لكنه مع ذلك 
موجود» وتينح الحياة» وليس ثمة شك في وجوده. هناك أيضًا على الصعيد الخارجي 
وعاء غير منظور كآنه (روح خارجِيّة)» يتفاعل الإنسان معهاء ويحس بآثارها في 
تعاقب الدقائق والشواني» والليل والتهار. . لكنه مع ذلك لا يستطيع أن يلمسه. .ولا 
(۱) انظر : منح خوري: التّاريخ الحضاري عند توينبي : ص٦۰۲‏ ۲۷ . 
i:‏ 
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النصل التاسع: ذشوء الحضارات [في ضوء التضسيرا e‏ چ 
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يستطيع في الوقت نفسه أن ينكره» إنه حقيقة (خارجة) موجودة غير منظورة» وإغا 
تعرف بآثارهاء مثلما الروح حقيقة (داخاية) موجودة غير منظورةء وتعرف بآثارها. 

إن التفسير الإسلامي بر فض و الفلسفيّة التي تحاول التشكيك في 
(الزمان)» لأن الزمن حقيقة مؤكدة»› وإن للمسلم شعورا قریا به ء ومن خلال هذا 
الشعورء يتصور المسلم الحياة سيرآ مستمرًا في الزمان» لا تفصل حواجز حقَيقَيّة بين 
ماضيه ومستقبله . . . إنه كمياه المحيط الدائمة التدفق والامتزاج» ولا يستطيع أحد أن 

اا بد ا يعيه الوعي البشري› وما تلامسه الفطرة 
بوسائل إدراكهاء وهو يرقض (سوفسطائة) الرفض اللاعقلي التي تلجأ إلبها الفلسفات 
الجدلية. . 

فكما أنه (يثبت) اللإنسان» ور يحفّق له ذاته (عكس الذاهب الصوفية والوضعية) ولا 
يلغي دور هذه الذات الفاعلة في التاريخ. . 

N O 
كذلك - لا يلغي (الزمان)» بل يثبته» ويؤكد وجوده الحقيقي . كما أنه في الوقت نفسه‎ 
. ينفي عن الزمان تلك الشوائب التي ألحقها به القكر الجاهلي والتصورات الشعرية‎ 

ففي الح س الإسلامي انتهى تصور الزمان فناءً ضائعًا مع الأيام يشير مشاعر الفقدان 
والحسرة على ما مضی وفات› کما انتهی تصور انتهاء تحققه على أنه خلو من حضور 
الفعلء أي نقصان في الشعور ا لحي بالوجود» . . . وإغا صار لكل ماتم من الأفعال في 
الماضي وجود ثابت حي محفوظ في كتاب الأعمال. 

وجعلا اليل والنهار ين فمحونا آية اليل وجعلتا آية النهار مبصرة أتبتغوا فضلا من ربكم 
ولتعلموا عدد السنين والْحسًاب ) [الإسراء: .]١١‏ 


(1) دكتور عمّت الشرقاوي: أدب الّاريخ عند العرب: ص ۱۸۳ . 
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فلسفةالتريخ_ واستغلامالمانالڪونيوالاجتماعي ي 

ففي الوعي الإسلامي تتساوى المسئولية نحو الماضي والحاضر والمستقبل قدر 
الاستطاعة. 

وإن هذه المسئوليّة المحصلة ليسكبها في روح المسلم ووعيه التاريخي» ذلك الشطر 
الكبير في التصور الإسلامي للزمانء وهو شطر «الآخحرة» بكل ما توحي به (كلمة 
الآخرة) من معاني (الحساب) على الوجود الدنيوي كله . 

وأي حساب ذاك يا ترى؟ إنه حساب دقيق كل الدفَّة لا تند عنه لحظة بارقة» أو ثانية 
خاطفة» أو دقيقة ضائعة قد لا يقف عندها الوعى البشري : 

< يوم ييعهم الله جميعا ينيهم بمّا عَملوا أحصاه الله وتسوه ) [المجادلة : .]١‏ 

ي 2-2د 8 ر 29 وو e E‏ 4 

إا نحن نحيي الموتى ونكتب ما قدموا وآثارهم وكل شيء أحصيناه في إمام مبين ) 
[یس : 1۲[ 

ووضع الكتاب فرّى المجر مين مشفقین مما فيه ويقو ون یا ويلتتا ما لهذا الكتاب لا يغادر 
صغيرة ولا كبيرة إلا أحصاها ) [الكهف : .]٤۹٩‏ 

بل إن الزمان الدنيوي - بكل مسئولياته - ليس إلا قنطرة وجيزة للعبور إلى (الزمان) 
الآخر الذي لا نهاية له. . . إلى الزمان في أرقى أحوالهء وأكملها. . . إلى (الخلد) 
الذي ينل الحقيقة القصوى» والديومة الكبرى . 

إن هذا (الخلد) يعيش في النفس المسلمة كأنه حقيقة داخلية لا تنفك عنه» وكأن ما 
يسمى (بالموت) ليس إلا بداية مرحلة جديدة لعالم جديدء بل إن هذا اموت هو اليقظة 
ا لحمَة» كما يحكي الأئر #الناس نيام فإذا ماتوا انتبهوا . 

إن الوعي بآهمية الزمان» ويآهمية التفاعل معه» وتحمل كل مسئولياته - هو رصيد 
كبير يضاف إلى الأرصدة التي يجب عليها في صناعة الحضارة . 

ومعروف أنه ليس اكان البحت (أو الطبيعة)ء ولیس الزمان البحت - بقادر على 
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إحداث التماسك بين الأشياء والأحداث. . إقانقة العم في (العفن الباقية) هي 
التي تستطيع أن تستولي على الجحمهرة المتكاثرة للديومة المحجزئة إلى ما لا يتناهى من 
اللحظات . . . لتحيلها - إلى مركب متكامل الوحدة. .. 
إنها (نفحة الروح). . . التي تعطي للطبيعة معناهاء وتعطي للزمان معناهء وتعطي 
للصراع مع قوى الشر أبعاده الحقيقية . . . وبدونها لا يكن صناعة حضارة إنسانية حي . 
وهنا نأتي إلى دور «العقيدة» أو «الروح؟ أو «الدين؟ في نشوء الحضارة» وإذا جاز لنا 
أن نطلق على الطبيعة (جسم ابلحضارة) وآن نطلق على الإنسان (عقل الحضارة) فإن 
الدين هو (روح الحضارة). . . 
وبكل ثقة يستطيع آي مؤرّخ منصف للحضارات أن يؤكد أنه لم توجد في التّاريخ 
حضارة بدون الدينء لأنه لايوجد جسد حي بدون الروح حتى وإن كانت الروح 
مشوهة أو هائمة. . . بل إن بعض هؤلاء العلماء يذهبون إلى أنه قد توجد حضارات 
بدون علوم» أو بدون آداب وفنون. . . لكن لم توجد حضارة - أبدًا - بدون دينء 
مهما يكن قصور هذا الدين . ۰ 
وفي هذا المقام فإن (توينبي) الذي استعرض إحدى وعشرين حضارة كبرى في 
التاريخء يسجُل أننا لو قمنا بعمل إحصائية عن الدين الذي ساد مختلف الأمكنة 
والأزمنة والمجتمعات البشريةء والتي نعرف عنها أدنى قدر من المعلومات» فإن انطباعنا 
سيكون محيرّا بدون حدودء وبصورة مدهشة. . . لاذا؟ لأننا سندرك أن الإتسان كان 
مشغولا دائمًا بالبحث عن الحقيقة المطلقة منذ الأزل"ء حتى وإن أخطأ في 
تصورها. . . وانحرف بها إلى مستوى (الدين الإنساني) الذي اقترحه (أليكسيس 
كارليل) أو (العلم) الذي يكن أن يكون (دينًا) للعالم كما ذكر (آينشتاين). أو المذاهب 
الاجتماعيّة والاقتصاديةء كما صرح (أمرسون فوسديك) بأن النازية يكن أن تكون 
(۲) نقلاً عن : وحيد الدين خان: الدين في مواجهة العلم: ص ٩١‏ ط: ٤‏ . 
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دیتاء وکما صرح (ه موسيّه) بأن الشيوعية ارز تم ان تکون دیتا('ء إن هذا 
كله يؤكّد أن الحقيقة الدينية جزء فطري في الإنسانء يحسه» ويكاد يلمسه» في كثير من 
حالاته وأشواقه العليا وآلامه وآماله مهما ضل طريقه إليه . 

وفي كيان الحضارة يتجسد دور (العقيدة) في آنھا «المرکب 0۲ الذي يزج بين 
العناصرء ويينحها روحهاء وإمكانية فاعليتها في التّاريخ . 

ولا تستطيع الحضارة أن تدمو وتزدهر إلا في صورة (وحي) غيبي» حيث يتد الأفق 
الإنساني إلى ما وراء حياته الأرضيةَ أو بعيدًا عن حقيقته المحدودة» في اتجاه حقيقة 
حياته الكاملة التي يكتشف عندها أسمى معاني الأشياء. . . ا س انر 
الحقيقة الساطعة التي يفسرها التاريخ في الفقرة التي وردت في أحد الكتب النزلة 
القدية: «في البدء كانت الروح»"ء ومع نمو الحضارة بعد خروجها السليم من داثرة 
الرحم» تتولى الروح الدينية متابعة كيانها بالتهذيب الذي يصعد بها في سلم الحضارة 
الإنسانية» وفي هذه الحالة يتحرر الفرد جزتيًا من قانون الطبيعة المفطور في جسده» 
ويخضع وجوده في كليته إلى القتضيات الروحية التي طبعتها الفكرة الدينبة في نفسه» 
بحيث يارس حياته في هذه الحالة الجديدة حسب قانون الروح. . . غير أن دور القكرة 
الدينية لا يكتفي بالوقوف عند هذا الحدء بل إنها لححل لنا مشكلة نفسيّة اجتماعيّة 
أخرى ذات أهمية أساسية تعلق باستمرار الحضارة . 


فالجتمع لا يكنه مجابهة الصعوبات التي يواجهه بها التاريخ كمجتمع کمجتمع» مالم یکن 
على بصيرة جلية من هدف جهودهء وبالتالي فن الفكرة الدينة تخلق في قلوب 
المجتمع - بحكم الغائيّة المعينة - الوعي بهدف معين» تصبح معه الحياة ذات دلالة 
ومعنى» وهي حينما تمكن لهذا الهدف من جيل إلى جيل» ومن طبقة إلى أخرى - فإنها 
() انظر: جورج لندبرنج: هل ينقذنا العلم: ص ٠۲١‏ طبع دار اليقظة العريية» بيروت ۳٦۹م‏ . 


(۲) انظر: مالك بن نبي : شروط النهضة: ص 11 › ط: ۳. 
(۳) انظر : مالك بن نيي: شروط النهضة: ص .۷٠١‏ 


4 


که 
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حينئذ تكون قد مكلت لبقاء الجتمع ودوامهء وذلك بتشبيتهاوضمانها لاستمرار 
الحضارة. 


ومع كل هذا العطاء الذي تمنحه الفكرة الدينية لكيان الحضارة . . فإن الدين (والدين 
الذي نعنيه هو الإسلام بمعناه الممتد). . . يحدد للحياة طريقها القوي الفسيح» ويجعل 
لها غاية كبرى: وما لقت الجن والإنس إلا عدون [الذاريات : ١٠]ء‏ ويصب 
أجزاء الحياة في قالب (الإيان) الذي هو بثابة (معامل حضاري) في حين يقوم الدين - 
أيضًا - بمنح الحضارة وحدتها وتفردها وشخصيتها وتماسكها وقدراتها الإبداعيّةء 
بالإضافة إلى التزامها الأخلاقي نحو الكون ونحو المجتمع الإنساني» وهو التزام يقوم 
على دييومة الجهاد الأكبر في مجال الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر» كهدف إياني 
حركي دائم» أشبه (بمعامل عقائدي - اجتماعي) يشد آفراد القافلة ا لحضارية بعضهم 
إلى بعض» ويوجههم صوب بؤرة واحدةء ويدفعهم إلى جاوز السكون» وإلى التحرك 
الدائم إلى أهداف أبعد فأبعد" - ما يرأب - بين الحين والحين - كل صدع يظهر في 
الحضارة. ونما يجدد خلاياها المتآكلةء» وغما يحفظ لكيان الحضارة الواحد (جسمه الممثل 
في الطبيعة وفي الزمان» وعقله الممثل في الإنسان»ء وروحه الممثلة في الدين» عقيدة 
ونظامًا دنیویا ودیيا). . . وعا يحفظ لهذا الكيان الواحد وجوده الإيجابي الصحيح» 
ويكنه من أن يظل فاعلاً وفتيًا في التاريخ» كأن عهده بالوجود أمس. . !! 
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(1) المرجع السابق: ص۱١۰۱‏ ¥° 1A.‏ . 
(۲) بتصرف عن د. عماد الدين خلیل : التفیر الإسلامي: ص ۰۲۹۱ء ۲۹۲ . 
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النصل العاشر: مرحلة التطور ا 
و( 
“ED‏ 


NU 


مصطاح التطور؛ 

عند الحديث عن مصطلح كمصطلح «التطور»» لا يجوز أن تنتظر عطاء كشيرا من 
تلك المعاجم اللغوية العربية . 

والسبب في ذلك أن هذه الملعاجم - على عظيم فائدتها- تتناول أمشال هذه 
الصطلحات تناولاً جاقًا عامًا تشريحيًاء وكأنها تتناول حقيقة ميتة لا ظلال لهاء ولا 
رصيد من الحركة والوجود انير المستمرء كما أن مصطلح «التطور» - بصيغته تلك - 
لم يوجد في العاجم العرببّة القدية» وإغا جاءت الادة الأصلية للفعل تفيد مجرد 
«التغيير» والتخرل: فالناس أطوار» أي أصناف على حالات شى » وأطوار خلق 
الإنسان أي مراحل تكوينه. . 

إننا مضطرون في حالات تعاملنا مع مصطلحات من نوع مصطلح «التطور أن نلجأ 
IR ERE‏ 
تطلق المدلول الاصطلاحي وك کأنه حکم ثابت لا یتر وإغا تتبع المدلول في أطواره 
EN ST‏ 
فقد محتواه الكرم» وأصبح شعارا متها أو كلمة سوقيّة يلوكها الجاهل والمثقف على 
حد سواء. 

إن كلمة «تطوره تقف كواحدة من هذه الكلمات التي سارت في التاريخ وكأنها كائن 
حي . . تمر بھا فترات قوۃء کما تر بها فترات امتهان وابتذال» کما تتعرض بین الین 
والحين للإجهاض والموت» ولعل عوامل صمود مصطلح «التطور» آنه يشد أزره 
بمصطلحين» يكادان يرتبطان به بطريقة أو بأخرى» وهما مصطلحا (الحضارة) 
و(التقدم)» بل إن المصطلح الأخير وهو (التقدم) يكاد يكون مرادقًا - في رأي الكثيرين 
- للصطلح التطورء الذي هو موضوع حديشنا. 


1۳ 


REY 
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وعلى أية حال» فإن مصطلح «التطور؛ قد أصبح قضية ضخمة تحتاج بين الحين 
والحين إلى دراسة موضوعيةء تشده بوعي إلى حقيقته» وتنزع عنه بين الحين والين 
الأتربة الاستغلالية والتحريفيّة التي تلونه بألوان خاصَّة» أو تفرض عليه أثوابا قد لا 
تنسجم مع طبيعته وقد لا ترتبط باهيّة وجوده ورسالته الإنسانية بوشيجة من 
الوشائج!!. 

إن تطورًا ما في كائن من الكائنات أو في شيء من الأشياء» إنما يعني أنه ثمة تحولات 
. داخليّة ارتبطت بها تحولات خارجِيّة طرأت على هذا الكائن أو على هذا الشيءء فكما 
يتطور الكائن الحي من مرحلة في حالة الوجود الداخلي أو الوجود الخارجي»ء كذلك 
فإن مجموعة الأشياء التي تكوْن وسائل الوجود الإنساني في دورة من الدورات 
الحضاريةء تتطور هي الأخرى تطورًا داخلًا يصاحبه تطور خارجي» وهي تتقدم معدل 
مرتفع أو منخفض - نحو المرحلة التالية إلى أن تنتهي الدورةء فيحدث انقلاب 
مفاجى» قد يؤدي إلى بدء دورة أخرى» وقد يؤدي إلى فناء الكيان الذاتي» والدخول 
- كعنصر من العناصر - في دورة معاصرة أكثر قدرة وحيوية على مجابهة التحديات . 
وليس بوسع أحد أن يقف في وجه «التطور» بهذا ا مغهوم» ولا أن ينكر أن التطور ظاهرة 
من الظواهر وسمة من سمات الكائنات والأشياء» ولو أن مصطلح «التطور» ظل 
محافظًا على مفهومه الواضح المحدد» ويقي في حيزه الإيجابي الذي يسمح بتعايش 
غاثل متوازن مع ظواهر الكون والأشياء الأحرى - لو أن مصطلح «التطور» ظل على 
هذا النحوء لكان له تأثيره الأكثر وعيًا وعمقًا في حركة الكائنات والأشياء في مستواها 
الفردي أو الجماعي . 

وكما تخضع كثير من الشعارات لفاهيم قانون الانتخاب الطبيعي » فقد كان بإمكان 
قضية التطور أن تثبت آن أصالتها عبر هذا القانون» وأن تفرض نفسها على الوقائع 
والحضارات كخصيصة ثابتة من خصائص الإنسان والحضارة . 
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لکن مصطلح «التطور» قد (زج) به خلال القرنين الأخيرين في متاهات أضاعت 
كثيرا من معانيهء وحولته إلى شعار مطاط زئبقي لا يرتكز على قيم محددة» ولا يعتمد 
في مسيرته على أجنحة قانونيّة ضابطة ولا ينطلق إلى غاية إنسانية واضحة» إنه تقدم 
إلى الأمام وكفى . . إنه ثورة على الاضي . . لذات الثورة ولحض الحمرد - إنه تحطيم 
لكل شيء ثابت» أو شبه ثابت» في طريق الإنسان» إنه مجرد سرعة جنونية في طريق 
التحول الإنسانيء حتى ولو كانت النهاية تحتم (السقوط) في أوحال الظلام» أو 
الاصطدام بقوانين البقاء والحضارة والكون. 
معنى التطور: 

التطور في ماهيته الأولى: حركة في الزمن» وحركة في الفكرء ترتبط هما حركة 
في اتجاه الأفضل . . إن حصول (الأفضل) وفقًا مقياس موضوعي إنساني هو المعيار 
الشابت الذي يكن به أن نعترف بأن ثمة (تطورا) وقع في أمر أو شيءء فإذاحدث 
الأفضل بطريقة نسبية في شيء. فأدى ذلك إلى تأخر ملحوظ في جوانب أخرى مرتبطة 
به ء لزم اللجوء إلى مقياس يوازن بين خط التطور وخط التخلف ؛ ليمكن الوصول إلى 
حكم نهائي يصور بصدق المحصَلة الأخيرة بالنسبة للإنسان. 

وعلى سبيل الالء إذا ذهب طبيب يعالج مرضًا ما من الأمراض الشائعة» فأدى 
علاجه (المتقدّم) لهذا المرض إلى حدوث مضاعفات أدت إلى إصابة الجسم بمرض أكثر 
خطورة من المرض الأول فلا يكن في هذه الحالة - عند المقياس الموضوعي الشامل - 
أن نقول : إن تقدمًا حصل في معدل الصحة العام بالنسبة لهذا المريض . . . والأمر على 
هذا النحو في مقياس (التطور) معناه المطلق » بصرف النظر عن أنواع التقدم في بعض 
اجرانب المختلفة . 

ولكي نقيس التطور قياس عام موضوعي» فإننا لابد من أن تتوافر لدينا المعلومات 
الكافية عن الوقائع والأشياء والمغاهيم في شتّى حالات نموهاء كما أننا لابد في البداية 
=m‏ لآل 


أن نكون متضقين على القياس الذي نقيس بهء ا 
وبأطوار التطور الحضاري وخصائصها في المراحل المختلفةء لكي نصل إلى آن 
(الأفضل) قد تحمّق على نحو أسهل في ظل قيم معينةء» ووقائع معينة» وخصائص مادية 


< 
ونقسية معينة . 


إن (موريس كرانستون) (محرر المصطلحات السياسية) يتساءل - بحق -: ترى هل 
یفضل واحد متا آن یکون رومانیًا قدا علی کونه داغر کیا معاصرا؟ هل نستطیع فعلاً آن 
نضع قي كفة الميزان : الحياة في أثينا القدية أو في إنجلترا اليصابات أو في نيويورك 
العاصرة؟ . . . ويحاول (كرانستون) في مناقشة مركزة جيدة أن يصل إلى معيار يحدد 
معالم واضحة «للتقدم»» فیتساءل: هل حصل تقدم في مدی العقل الإنساني 
واستخدامه؟ وعلى سبيل الثال» فإن معرفة آدم سميث بأسباب ثروات الأم فاقت 
معرفة أي مستشار وجد في روما أو بابل! [ومن جانبنا نضيف إلى سميث الاقتصادي 
الأ لاني فاخت] فهل التقدم في العقل الإنساني هو مقياس التطور؟ . 

وفي رأي (كانت) - كفيلسوف ورياضي - أن التطور تحدده علاقات إنسانية 
بالأحلاق وعلاقته بالكونء وبا آن تحستًا قد وقع أخيرا في الحرية المدنية والدينيةء 
وكلاهما من شروط التقدّم الخلقي» ويا أن تطورا قد حدث في الطبيعة آدى - في رأيه 
- إلى وجود الإنسان وهو المخلوق القادر على مارسة الخير الخلقي . . ا أن هذين 
الظهرين للتطور قد وقعاء فنحن نستطيع أن نطمئن إلى أن تطورا قد حدث. 

إن مدرسة (هيجل) كانت آخر مدرسة نظرت إلى التطور كمعنى إنساني يتاز بشيء 
من الشمول والأخلاقيّة» وبعد ظهور (المادية الجدليّة) دحل هذا المفهوم في دائرة 
ضيقة» لا ثل - في حقيقته - البعد الإنساني العام ولا يكن أن يعمق - هذا التعميق 
الشوء - لكي - يصيبح هو خلاصة التطورء وهو البديل لمجموعة الشروط والمعايير 
اللازمة لتحقيق العملية التطورية . 
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اللصل العاشر؛ مرحلة! 


وقد حاول هؤلاء الجدليون سرقة الصطلح من قاموس البشرية وإضفائه على 
نظرتهم وحدهم للأمور» وحركة الأحداث» وقد اضطروا أمام كثير من ضغوط الوقائع 
والحقائق النظرية والإنسانية العامة إلى التنازل التدريجي عن كثير من الشروط الأولية 
للتطور الصحيح» فأساءوا بهذا إلى (المصطلح الكبير) وأصبح في كثير من الحالات - 
مصطلحاء يستعمل بسخاء وإسراف» ويستعمله - غالبًا - البسطاء والأوشاب» أكثر 
مايستعمله المفكرون. وفقدت الكلمة محتواها الخالد» وسحرها التّاريخي. بل 
أصبحت عبنًّا على حركة الفكر والتقدّم في ظل هذه الجماعة التي احتكرتهاء بل لقد 
أوجب حالها الذي وصلت إليه منذ قيام الحلف النازي الشيوعي سنة ۱۹۳۹م أوجب 
كفاحًا لصالح (قضية التطور ) في معناها الإنساني العام ؛ حتى تستطيع البشرية الحفاظ 
على إمكانية استمرارها في ظل معالم شبه واضحة» وشبه ثابتةء تنطلق من كيانها 
الإنساني الأزلي ومن رسالتها نحو الحاضر والمستقبل . 
التطوربين السلب والإيجاب. 

إن العقدم قد حدث «عكسيًا» في الحقيقة لمعنى التطورء وتاريخ هذا المصطلح» في 
ظل التقلصات الأخيرة والامتهان الذي أصابه - يكشف بجلاء أنه ليس شرطا أن تكون 
كل دفعة إلى الأمام. . . تقدما وتطورا. 

ولو كان صحيحا ما يريد تقريره بعض البسطاء من أن كل حركة إلى الأمام تعني 
تطورا بعنی «التطور الحضاري؛ لکان کل حاضر أفضل من کل ماض» وکل مستقبل 
أفضل من كل حاضر. . . 

ولو كان هذا التطور حقيةيًا - بهذا المعنى الزمني السلبي - وهم يقولون به ولا 
ينكرونه - لكان (ا لجهد الإنساني)ء بل لكان الإنسان نفسه في الحقيقة - كائتا سلبيًا في 
صناعة التطور. . . فضلاً عن أنه - في رأينا - القائد الحقيقي للتطور الحضاري!! 
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إن التطوزر الزمني -على النحو الذكور - هو (قدرة) استسلامة سقط فيها كل 
القائلين بالمادية الجدلية» وهو - أيضًا - هبوط بالقيمة الحضارية للإنسان. 
۰ ولم يعد مكنا لهؤلاء اللايين أو العلمانيين الذي يسمون أتفسهم بالتقدميين 
والقطوريین» أن يأخذوا على الأديان أنها 5 تقول «بالقضاء والقدرفهم قدريون 
استسلاميون على نحو لم تقل به الأديان - ولاسيما الإسلام - كمالم يعد آمام الوعي 
العقلي آن يزعم هؤلاء نهم تقدموا بالإنسان بمفاهيمه وباحترامه لنفسه وطاقته» فالحق 
أنهم جعلوه مجرد قنطرة هزيلة يعبرها التًاريخ . . متقدمًا . . من الماضي إلى الحاضر إلى 
المستقبل باطراد مستمرء دون أن يكون لهذا الإنسان إلا الاسم أو الرمز في العملية 
التطورية . لقد انفردت بعض الكائنات بسبب من تطورها المستمر» ولقد ظهرت في 
التاريخ حضارات عاشت شت» وآبدعت» ثم ماتت بطريقة أو بأخری» فهل یکن أن تکون 
المراحل الأخيرة في حياة هذه الكائنات أو هذه الحضارات أفضل من المراحل السابقة؟ 
إن أحدا لا یکن آن یقول بهذا؛ لأن آحدا لا یستطیع أن یجزم بآن کل ابن لابد أن یکون 
أفضل من والده» وحتى على المستوى الإنساني العام» أو المحصلة الأخيرة للحضارة» 
فإن ما تعيشه بعض الدورات التّاريخيّة قد يكون أفضل في مجموعه من كثير من 
الدورات التالية؛ لأنها التصقت بقيم ومعايير (أفضل)ء دون أن تستبد بها ناحية واحدة 
من نواحي التطور» أو لم تقف عند حدود التطور الشكلي غير امكيف داخليًا. 

إن التطور ولادة داخليّة يح س بها مجتمع يعيش ظروقًا ت تسمح بالولادة والنضج› 
وكما لا يولد أحد من الفراغ » فإن أية حضارة لابد أن تعتمد على (بذور) أساسية توضع 
في أرضها وشعبهاء وتصلح مجموعة الظروف التي تتم بها عملية ولادة الجئين› 
وإخراجه إلى الحياة أن تكون شروطا لولادة (جنين) الحضارة. 

إن مجتمعا ما يكن أن يقف مكانه عدة قرون» دون أن تلحقه أية حضارة خصبةء› 
وقد وقف المجتمع العربي هذه الوقفة خلال القرون الشلاثة أو الأربعة الاضية» وحتى 
د وړ ا 
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عندما تفرض عليه بذور حضارية خارجِية فإنه من الممكن أن يظل واققًا إذا كانت هذه 

البذور لا تتلاءم مع أرضهء أو لايتلاءم هو مع نوعيتهاء وحتی عندما تتوافر کل 

الشروط المهيّأة للولادة» فإن ضمانات معينة لابد أن تتحقق حتى تنمو البذرة غو 

طبیعًا» ولا تتعرض للإجهاض أو التلف أو التشويه أو نقص الفيتامينات . 
والتشبيه نفسه يكن أن نأحذه من تكون الشمار أو الأشجار أو الورد؛ فالتکوین 

الذاتي الداخلي» والرياح الهادئة النقَيّةء والماء والخذاء » كلها شروط للإنجاب 

الطبيعى . 

وأخيرا: 

- إنه لا يكن - في ظل هذا - لأي مجتمع أن يزعم أنه «يكن أن يتطور» تلقاتيًاء وإلا 
لتساوت مقادير التطور بين كل المجتمعات الإنسانية ولو في دورة تاريخيّة واحدة. 
ولا يكن لأي مجتمع أن يتطور «خارجيا؛ بمعنى أن يشتري أو يستورد أو يسرق 
«تطورا»› غيره؛؟ لأن هذا (اللقيط) لن يكون أكثر من مظهر نقص وقتي» ولیس 
تطورا حقيقيًا . 

- ولا يكن أن يكون هناك تطورًا» مالم تكن هناك الظروف والشروط الصالحة 
لاستمرارية العملية التطورية» وهذه الشروط أو الظروف» هي التي نستمدها من 
معنى «الأفضليّة» نما تعطينا تجربة الماضي» وما تعطينا طموحات المستقبل» وعما 
نستفيد من التجارب الحضارية المعاصرة . 
وهذه الشروط أو الظروف هي التي يطلق عليها علماء الحضارة وأساتذة الًاريخ 
«أسس التطور ١‏ أو «قوانين الحضارة» . 

- وأيضًا لابد أن يكون التطور إلى (الأفضل) وليس إلى «الأمام؛ فحسب» لأنه لا 
علاقة طردية بين الأفضل والأمام. 
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اتر ودی تڪرش ية 


6 
واو لبد ايكون وراي اسيم وني الحصاةالاحیرةه ویس في جاب 
- والتطور لابد أن یکون « YS‏ 
- والتطور معنى من معاني الأشياءء وليس تفسيرًا لوجود الأشياءء» وهو معنى إنساني 
عام» وليس حكر على جماعة أو فترة» وليس مذهيًا خاصًاء أو فلسفة قائمة 
بذاتها. 
د 1 ت 2 5 
- والتطور مرتبط بالإنسان» وليس قانونا يحكم الإنسان» فالتطور في الزمن التاريخي 
آمر تتساوى فيه الكائنات كلهاء من جمادات وحيوانات وإنسان . 
2 ٍ ۳ 2 5 
- وهذا التطور الزمني - الذي يقول به البعض - غير التطور بعناه العلمي والتاريخي 
والحضاري . 
إنه ليس تطور الإأنسان في الحضارةء وإغا هو تطور الحضارة ذ في الإتسان 
وبالانسان! . 
اختلاف الرؤية البشرية 
اللاحظة القوي الواضحة أن التطورات والمفاهيم البشريّة تختلف حول معظم 
القضايا الإنسانية احتلافًاكبيراء ينبعث من اختلاف الظروف والأمزجة والمؤثرات 
E‏ كد وجهة النظر التي نراها - 
ویراها کثیرون - من أنه لاإبد - مع الاعتراف ب ةة الظرر كخ هة من شات 
التاريخ البشري - من اعتماد بعض القواعد الكلّة الشابتة التي تمثل «معيارآ يكن 
الاقتداء به وسط ضباب الاختلافات التصورية البشرية الدائمة . 
وعلى سبيل الثال» فقد لوحظ أن معظم الكتابات العربية التي صدرت في مناخ 
الحربين العالميتين ١١1۹ء‏ ١١1۹ء‏ تختلف في روحها وآراتها عن تلك الكتابات التي 
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صدرت بين الحريين» أو بعد نسيان الذاكرة الإنسان٠ة‏ لاتم الحرب الثانيةء وطيها 
لصفحات ججازاکي وهیروشیما. 

ولسنا هنا بصدد التحديد الدقيق لهذه الفروق بين كتابات هذين المناخين» لكننا 
جن و ر هر إو لطا ال مان الابات اران هر انان 
الميتافيزيقي الإنساني الو جداني» على حين تمتاز الكتابات الأخير ة بالمادية والعقلانية 
الحجاقَة والإغراق في الأهداف البرجماتية 

وإذا كانت الكتابات الأخيرة ليست في حاجة إلى شواهد؛ لأنها هي المشاهدة المرئية 
المتتشرة بين آيدينا الآنء فإن الكتابات الأولى قد تحتاج إلى نغاذج للبرهنة على هذه 
الحقيقة!! . 

ولكي لا أستطرد في تعميق مشكلة جانبية» تكاد تكون قدية عادية» وأخرج 
بالتالي عن جوهر هذا الموضوع › فإنني أكتفي بإشارة وجيزة لاتجاه «ألبرت اشفيتسر) 
في مؤلفه الكبير عن «فلسفة الحضارة؟ فحيشما ذهبت عينك في كتاب (اشفتيسر) 
وجدت النزعة الأخلاقية الروحيّة تسيطر على كل الآراء والقيم التي يسوقها الكاتب 
الكبير . . . وهو في مقدمته يحدد بوضوح هذا الاتجاه حين يقول في الصفحة السابعة : 
«وفي هذا القسم التمهيدي من كتابي أعلن حقيقتين» وأختتم بعلامة استفهام كبيرة › 
أما ا لحقيقتان : فهما أن طابع الحضارة أخلاقي في أساسه» وأن ثمة ارتباطا وثيقًا بين 
الحضارة ونظريتنا في الكون » والمسألة التي آختتم بها هي : هل من الممكن أبدا إيجاد 
ساس ثابت حقيقي في الفكر لنظرية في الكون هي في الوقت نفسه آخلاقية ومؤكدة 
للعالم والحياة؟» . 

إن مستقبل الحضارة ليتوقف على تغلبنا على فقدان المعنى واليأس اللذين ييزان 
أفكار الناس ومعتقداتهم في هذه الأيام» وعلى بلوغ حالة من الأمل النضير والعزم 
الفتي. ولن يكون في وسعنا ذلك إلا إذا اكتشف غالبية الناس لأنفسهم موقعًا 
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على القكر. 


فإذا عرفنا أن خطوط فلسفة شفيتسر هذه قد غت - كما يقول هو خلال السنوات من 
٤4‏ إلى سنة ۱۹١۷‏ - نكون قد عرفنا نوعية المناخ الذي سيطر على الكتاب وحدد 
معالم رؤيته لفلسفة الحضارة. 

وبالتأكيد» فإن البحث عن نوعية الاتجاهات الفكرية في غضون السنوات التي 
سيطرت عليها روح الحرب العالمية الثانية سيكشف عن هذا الاتجاه الأخلاقي آيضًاء بل 
إنه حيثما نظرت في فترات الامتحان التي تر بها الأم أو البشرية جمعاء» فسوف تجد - 
بوضوح - أن معنى الحضارة ومعنى الحياة يرتبط بالاتجاه الأخلاقي سالف الذكر . 
- ماذا یمکن آن نفید من آمرکهذا؟ 

أولا: يبتعد الكثيرون عن تقرير الحقيقة بقدار ابتعادهم عن الظروف المرئية أو 
الضاغطة التي تحبذ الحقيقة وعجليها. 

ثانيًا: كثير من المفكرين الإنسانيين يفتقدون الرؤية الشاملة الموضوعية وتحد رؤيتهم 
الظروف الاآنية المحدودة. 

ثاللًا: استلهام الفطرة والقوانين العليا الكونيّة مفقود لدى كثير من الناس وهم لا 
يلجئون إلى الفطرة إلا في حالات ضاغطة صعبة . 

رابعًا: أن سقوط البشرية المتكررة في حروب وأزمات خلقية ونفسية يعني ابتعادها 
التكرر› بل عدم رغبتهاء في الاهتداء إلى النواميس والقوانين التي تحكم الحياة 
والكون. 

خامسًا: أن هذه الحروب وهذه الذبذبة في الفكر الإنساني وقيام دول وسقوط 
أخرى. . . هذا كله يؤكد وجود قوانين في الكون والحياة الإنسانية . 
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سادسًا: وبالتالي فإن التطور في الحضارة الانسانة لا يعني تطورا عشواتيًا أو لاء 
آو مطردا» بل هو محکوم بقوانین» ولو کان التطور تلقاتيًا أو ميكانيكيًا لغرض التطور 
على كل الأم» مع أننا نرى آمة متخلفة وأخرى متقدمة . 

سابعًا: أن أسس التطور» حين ينظر إليهاء ويراد استخلاصها يجب أن تكون حقًا 
حصاد فكر ضخم مستوعب» لا ينطلق من حالة رخاء قاتلة» وأيضًا لا يكون مجرد 
صرخة حطابية عاطفية » تعبر عن حالة انفعالية وقتية . 
في التمهيد للتطوره 

أحداث التطور الإنساني ليس عمليّة ميكانيكيّة. . تقتضي توافر عوامل معينة 
والضغط على جهاز معين» ليبدا التطور الإنساني مسيرته آلا وبلا توقف؛ فالتطور 
حركة داخلية نفسية يخترق بها الكيان الإنساني أولا. . إنه قد ينشأً من ظهور دوافع 
فكرية أو بروز عقيدة واقعة» أو وجود تح خارجي يثير الغيال والطاقة. . . 

وأكاد أجزم بآن كشيرا من بلاد العالم تتوافر لديها المواد الخام أو الأسس اللازمة 
للتطور. . لكن افتقاد التمهيد الضروري أو الروح الداخلة تبعشر هذه المواد الخام. . بل 
وقد تجود بها الأمة - لغفلتها وسذاجتها - على أم أخرى تستغلها استغلال حضاريا. 

وعلى سبيل الخال فإن مجتمع المسلمين بعد الحروب الصليبية قد جاد بقيمه الحضارية 
والفكرية واللقية على المجتمع الأوربي» وجمد هو في المرحلة الزمنيّة » فكانت قرونه 
بعد ذلك لمظة زمنيّة واحدة قوامها النوم والتخبط الفكري والأخلاقي . . ثم عاد هذا 
الجتمع - وهو يستيقظ من غفلته في القرنين التاسع عشر والعشرين - فأضاف إلى 
عطائه الفكري والخلقي السابق لأورياء عطاء آخر يحمل في تنازله عن عنصر «الأرض» 
سواء باستغلالها لبتروله ومعادنه أو باستيلائها المباشر عليها أو بتوجيهها هذه الأرض 
توجيها يخدم مصانعها واحتياجاتها ا لحضارية . 
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ويجرنا التأكيد على هذه الناحية الهِسَة في عملبة التطور إلى الإشارة إلى أن دوافع 
التطور إذا كانت مهمة وقويّةء فإن من شأنها أن تتغلب على كثير من صعوبات التطورء 
ولاسيما الأساس المادي» والنظرة إلى الإمكانيات المادية لبلد كاليابان» توافرت لديها 
الدوافع للتطور - تبين كيف انتصرت هذه الدوافع على العقبات التي ييشلها فقر البيئة . 

أما في حالة عالمنا العربي ا لمعاصر. . فإن فقدان إرادة التطور والعجز إلى الآن عن 
الاستجابة مشيرات التحديات الخارجية والبعد عن الالتحام بالعقيدة الإسلاميّة 
الدافعة. . كل ذلك لم يغن عنه ما يتمتع به هذا العالم من وفرة في القيم الحضارية 
والإمكانات المادية . 

وإذا كان لنا أن تضرب مثلاً قويًا من تاريخنا - نحن المسلمين - يكشف بجلاء عن 
الأثر القوي الضخم للدوافع الحضارية أو التمهيد ا لحضاري» فإننا نضرب مثلاً #بربعي 
بن عامر؛ حين دخل على رستم وهو يتمي إلى مجتمع مجرد من أساليب الحضارة 
ووسائل التقنيةء وإمكانات المواجهة الادية» وكيف أنه بقواه المادية المشتعلة واجه رستم 
وهزمه نفسيًا» وصرخ في وجهه : لقد ابتعثنا الله لنخرج من شاء من عبادة العباد إلى 
عبادة الله» ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن جور الأديان إلى عدل الإسلام. ولم 
يلبث مجتمع ربعي بن عامر الفقير في إمكاناته الادية والذي تشتعل أعماقه بأسس 
الحضارة وروحهاء لم يلبث أن دمر الجتمع المكدس بمعطيات الحضارة» ويدأبقواه 
الداخليّة الروحيّة صنع حضارة جديدة على أنقاض المجتمع الفارسي المكدس ينتاج 
حضارة أبطاله العظام» وظهرت بقيم «ربعي بن عامر» وروحه حضارة المسلمين التي 
تدخل الآن - بعد آربعة عشر قرتًا - دور میلاد جدید . 

لقد استمرّت الدعوة الإسلاميّة ربع قرن من الزمان تعهد للميلاد التّاريخي للحضارة 
الإسلاميّة» وتبني الروح والإنسان القادر على صنع الحضارة: فلما وجدت هذه الروح 
وهذا الإنسان» كان سهلاً أن يتحول مجرى اّاريخ؛ لأن التحول كان قدتم داخل 
العناصر التي ستقوم بعملية التحول . 
o‏ 


التصل الماشرء مرحل التطور 


وفي الحضارة الأورية كانت تزعات التغيرالعفلاني لدى #لوثر وكالفين ثم هربرت 
أتشريري» وجون تولندء وآنتوني کولنز» ومایفوتندال» ودیفید هيوم وبیرییل ثم 
فولتير وجاك روسو؟» كانت نزعات هؤلاء وغيرهم من كهنة الدين العقلي هو التمهيد 
للحضارة الأوربيةء بدءا من الثورة الصناعيّة وإلى عصر الركبة الفضاتة . 


إن فترة انمهي لطر و الإعدادله» هي افترة اخاسمة في تکرین وینء هذا 
التطور وبروزه کاملاً غير مشوه» صالخا للحياة والاستمرار» وفي هذه الفترة التمهيدية 
الحاسمة» يكون الإنسان هو بيت القصيد»› وهو مناط الإعداد والتوجيه والشحن 
العقيدي والخلقي والفكري . 

وإذا كان الإنسان مهما في هذه المرحلةء فإن الوقود الحضاري الذي سيغدى به هذا 
الإنسان»ء هو وحده القادر على تحويل هذا الإنسان الخام إلى إنسان حي صانع مبدع 
قادر على صياغة الحضارة وصنع التطور» وليس الوقود الحضاري الذي نعنيه إلا 
الملضمون الذي آشار إليه كتاب متزل قديم عندما قال: «في البدء كانت الروح» » وإلاما 
حدده القرآن الكرم في قوله تعالی : إ۵ الله لا يفير ما بقوع حى يبروا ما باهم ) 
[الرعد: .]١١‏ 
الأسس التمهيدية للتطوره 

تلتحم المصطلحات التاريخية التحامًا كبيرا في بعض مراحل تطورهاء وعلى سيل 
امثال» فإننا نجد الفروق تكاد تكون لفظيّة بين أسس مرحلة التمهيد للتطور » وأسس 
مرحلة التمهيد للحضارة . ونجد أن كلمة النهضة التي استعملت بإسراف في السنوات 
الأخيرة لا تزيد عن كونها التعبير الشعبي لخالة نظرية - بالنسبة لمجتمعاتنا - هي حالة 
التمهيد للتطورء وريا نجد الفارق الوحيد المعتمد بين مرحلتي التمهيد للتطورء ومرحلة 
التمهيد للحضارة - أن التمهيد للتطور يقفترض وجود حضارة أصلاًء لكنها حضارة 
نائمة أو ساكنة أو بطيئة السيرء آما مرحلة التمهيد للتحضء ء فهي تفترض انعدام 
الحضارةء والبحث عن زواج شرعي من شأنه أن ينجب حالة تحضر . 
0 


حضارية» تقوم على مجموعة من المواقف التي تحدد مسارها وهويتها وهذه المجموعة 
من المواقف نجملها فيما يلي : 

أولا: موقف أيديولوجي محدد: وفي مثل حالتناء يبدو الإسلام هو المرشح الوحيد 
لتشكيل إطار عقائدي» يعطي الأمة العربية وحدة نفسيّة وفكرية» ويعطيها إمكانية 
الامتداد» ليس في داخل أعماق مليار مسلم فحسب» بل وفي قطاعات الإنسانية 
التنوعةء باعتبار هذا الاسم عقيدة إنسانيّة مفتوحة تصلح للانتشار» وليس عقيدة محلية 


. 
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تنتمي إلى ناس بعينهم » وتتد في إطارهم وحدهم . 

إن هذا الإطار الأيديولوجي المحدد ضروري» وهو أضخم أسس مرحلة التمهيد 
للتطورء والمراحل التي بعدها؛ لأن - ما دمنا في عصر «الأيديولوجيات) - الذويان 
والتبعية والتشرد والضياع والاستيراد السهل للمبادئ» هي أخطر ما يواجه أية عمليّة 
تطور ناشئة . 

فإذا أضفتا إلى هذا ما يفرضه «عالم الاقتصاد الرأسمالي والشيوعي الحديث» من 
ضرورة بقاء أم ما في مرحلة متخلّفة» كي تكون أسواقًا دائمة» ومزارع دائمةء لمصانع 
ورءوس أموال هذه الحضارة الاقتصادية . . إذا أضفنا هذاء فإننا سنتأكد من أن الخزو 
الفكري الاقتصادي» سيعمل بكل الطرق على تضييع معالم النهضة الحقيقية أمام 
الباحثين عن النهضة» حتى تبقى هذه الأم في حير التبعيَة لأفكاره واقتصاده» وحتى لا 
يجرها استقلالها «الأيديولوجي» إلى استقلال في الأرض» وإلى استقلال في السيطرة 
على إمكاناتها الاقتصادية» فضلاً عن البروز كقوة مناوئة له : إن ا مرخ الإنجليزي 
الكبير «أرنولد توينبي» يشير في محاضرة له سنة ۲١۹٠م‏ إلى نتائج حالة الأنغلاق 
والتبعية التي أصابت العرب بتي بعض سياسييهم فكرة القومية جعناها الألاني الغربي 
وإهمالهم للعقيدة الإسلامية . 


فا 


يشير إلى نتائج ذلك بقل !اقيق هي آ لاشو ولیت لادی م 
الشكل الذي وقعت فيه الشعوب الإسلاميةء والأمر المحتوم بالنسبة لغالبية السلمين - 
رغما عن آن هذا الأب الحكمي غير مرغوب فيه - هو أن القومية - بمعناها الألاني 
الغربي - ستتتهي بالمسلمين إلى الخرق في (البروليتاريا العالمية للمعسكر الغربي)». 


وهذه الملاحظة السابقة بقة التي تنبا «توينبي» بها في مطلع النصف الشاني من القرن 
العشرين» هي التي أضاعت على العرب قرابة نصف قرن من أخطر فترات تاريخهم 
الحديث» بل أضاعت عليهم أجزاء من أرضهم وثرواتهم . 

ثانيا: موقف تاريخي محدد ذو تصورات واضحة» ففي حالة التطور» يبدو الموقف 
من الّاربخ أساسا قويًا من الأسس المهمة للتطور الحضاري الأكثر إيجايية» فضلاً عن أن 
هذا الموقف التاريخي سيعرفنا على أسباب العطب وا للل التي أصابت المسيرة اللّاريخيّة 
لأمة من الأم - فإنه أيضًا سيعطينا محتوين مهمين جداً: أولهما «خلاصة أسباب 
التدهور بالنسبة لناء كأَمّةَ ذات مسيرة تاريخية محددة بعالم وتصورات محددة » 
والآخر: مايعرف عادة «بخمائر المستقبل» .٠‏ وبديهي أن السلب» في القيم والعادات 
والمفاهيمء الذي ستحدده الوقفة قفة التاريخيّة سيكشف لنا تلقائيًا عن الوجه الآخر 
للعملةء وهو الإيجاب الممكن الانطلاق منه نحو المستقبل . 

وفي رأي المغكر الكبير «مالك بن نبي» أن «توماس الأكويني؟ ثم (ديكارت)» قد 
قاما بهذه العملية في الفكر الأوربي في عهد التهضةء كما أن ا لحضارة الإسلاميّة من 
قبل قامت بعملية «السلب والإيجاب» في فترة ميلاد نهضتن أيضًّاء حين نفت الأفكار 
اهام ابايةء ثم رست طرق الفكرة الإسلاميةالصانية التي تخطط للمستقيل 

يقة إيجايية . 

ثالتا: التتصميم على استيعاب العصر والرغبة القوي في السيطرة على عناصر القوة 
فيه : وفي عصر كعصرنا يبدو الحديث عن العقيدة والتاريخ مجرد هراء إذا لم تربطهما 


YY 


وتوراتهم حين انطلقوا مهما إلى العصر» بل التفوق على الحصر وامتلاك قيادته» 
واستغلال كل معطيات العصر من أجل هذه العقيدة وهذا التاريخ . 

إن معادلة التطور الصعبة» ولاسيما مرحلة التمهيد والخاض» هي ضرورة الجمع 
بين تراث الماضي وإمكانيات الحاضر وآفاق المستقبل في إناء واحد» وکما يبدو مستحیلاً 
طرح التّاريخ الإنساني وتجرية التّاريخ الخاصة والبدء من نقطة الصفر . . كذلك يبدو 
مستحيلاً ا لحياة في عالم خيالي لا صلة له بالواقع أو الدردشة التوكلية أو الاستيرادية في 
النظر إلى آفاق مستقبل» أعتقد أنه لا مكان فيه - بعد الآن - للعاجزين . 


إن هذه الغلاثة : العقيدة والًاريخ والرؤية المستقبليةء هي الأسس الممهدة لعملية 
التطور. وتبدو هذه المنظومةء وكأنها التركيب الأولي ل«فيتامين» التطور. وكما لا يكن 
الفصل بين عناصر الماء أو الهواءء كذلك لا يكن الفصل بين هذه الأسس الثلاثة . 

ويبقى في النهاية على كل جماعة تريد أن تسير في طريق التطور أن تتناول هذا 
«الفيتامين؛ بالطريقة التي تلائم طبيعتها وظروفها. 
أسس مرحلة التطوره 

بالطبع لا يكن الزعم بأن ثمَّة حدودا فاصلة مرثية أو ملموسة بين مرحلة التمهيد 
للتطور ومعال مة التطور نفسه» وتظل تلك الأإبجديات التي ذكرتها آنقًا هي أقوى تيار 
حضاري يدفع عجلة التطور في الاتجاء الأفضل . 

وبقدار ما يلتحم هذا التيار بالأجهزة الصانعة للتطور دار ما يكون حجم الحركة 
والإبداع في عملية الإقلاع الحضاري - وتتطلب الرؤية الموضوعيًة الأولى - للتطور - 
في الزمان المعيّن وا كان المعين - أن نحدد موقع «عملية تطورنا» من المواقع المتطورة 
الأخرى في هذا الجهاز . 
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الأساس الأول لعملية التطور : وفي ظل ذلك کله سو ف نكتشف أن الأساس الأول 
لاتطور سواء في كل عماية تطورية» أو في عملية تطورنا في العالم العربي الإسلامي - 
هو ما يكن أن نسمّيه «بالإمكان البشري الذاتي». والإمكان البشري سواء على مستوى 
البتاء الذاتي للفردء أو القوة الاجتماعيّة - هو أقوى أساس نعتمد عليه في عملية 
الإقلاع بسفينتنا الواقفة على شاطى نهر الحضارة . 

ونحن في غتى عن أن نستعين بالأمثلة الحية على مدى الاعتماد على الإنسان (الحر 
الفگرء اللؤمن بحضارته وقيمه » المتطلّع إلى غاية عليا عالية) . 
- فألانيا على سبيل المثال بعد الحرب العامة الثانية - لم يكن لديها إلا هذا الإنسان» هو 

أقوى ما يكن أن تعتمد عليه لإعادة بنائها بعد استسلامها. 
- والصين بدورها طبقت مبدأالاعتماد على الإمكان الذاتي» ولم تعتمد على الال 

وحده في عملية التطور . 

والقياس الموضوعي لأي غو حضاري سواء في عصرنا الحديث أو قبله سوف 
يكشف أن الإمكان الذاتي الإنساني هو أضخم وأكبر أساس» يتمتع برصيد ضخمء من 
بين الأسس التي يعتمد عليها التطور . 

والأساس الثاني لعملية التطور: هو الاعتماد على فلسفة وجودية بقائة ممتدةء فلم 
تحدث في التّاريخ نهضة تطوريةء دون أن تكون هناك نهضة آفاقيّة طموحة في الأرض 
والزمان. 

وبا أن بندول السّاريخ لا يكن أن يقف عند نقطة ماء فإن الاختيار المحاح لأي أمة 
ينحصر في تذبذبها الحتمي بين التقدم والتقهقرء وحضارات التًاريخ التي وعتها الذاكرة 
الإنسانيّة تقدم لنا هذا التعبير الطموحي الخلودي» قويًا كل القوة وبخاصة تلك 
الحضارات التي لازالت لها بصمات» حتى على عالمنا الحديث . 
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TT‏ ستجد أن هذين 
الظهرين من مظاهر التطور» لم يكونا مجرد محاولة للنقع الوقتي وحسب» بل لقد 
عبرا بجلاء عن محاولة المصريين التعبير عن رغبة الخلود بكل صدق وعبقرية . 

بل أي نفع عاجل يكن آن يعود على المصريين من بناء الأهرام مثلاً؟ 

وكيف اندفعت هذه الجماهير تبني على ظهورها معنى من أبرز معاني التطور 
والتحضرء وهو الرغبة في الخلود وحماية «البقاء»!! وما يقال عن الهندسة المعمارية 
يقال «عن» التحنيط الذي بلغوا فيه حدا لا زال محل دهشة علماء عصرنا الحديث» 
والكتابة - أيضًا - والنقش والتصويرء والرسم» كلها - وغيرها - التعبير الحي عن 
هذا الأساس . 

ويحدثنا «هنري برستد) عن محاولات امصريين الأوائل للبقاء ... فيقول: 
«وبالرغم من أن هؤلاء الأوائل من بني الإنسان كانوا على ما يظهر يوتون بكثرة نتيجة 
لحياتهم المحفوفة بالخاطرء فقد تحسنت أسلحتهم البدائية الملصنوعة من الحجرء وإن 
كان هذا التحسن بطيئًا . 

وعن محاولات السومريين يحدثنا صموثيل كرير فيقول: «ولكن على الرغم من 
مثل السومريين العالية وأخلاقياتهم الساميةء فإنه ربعا لم يكن بمقدور السومربين 
الوصول إلى هذا المدى من التطورء أو إنجاز هذا القدر ماديا وروحيًّاء لو لم يكن هناك 
حافز نفسي خحاص جدا حرك کثيرا من سلوکهم» وصبغ بعمق آسلوب حياتهم» وهو 
الحافز إلى البروز والشهرة» وإلى الانتصار والنجاح» الحافز الذي كان ينطوي على 
الطموح والتنافس والمغامرة. 

وفي الحضارات الأكثر تقدّمًا في الزمن وجد هذا الأساس رصيده في أكشر من 
مظهر» وفي أكثر من عقيدة ورآي » فلمًا جاءت الأديان أعطت هذا الأساس حقيقة 


۰ 


الحضارة» التي تاه الإنسان عنهاء اولظ ا عا رر اد ا 
لقد أعطته الامتداد بعد هذه الدنيا. . وعمقت فيه معنى البعث والحساب وال حنة والنار. 

ومن هذه العقيدة انطلق الإنسان المتدين - والمسلم بخاصة -يجتاز الصعاب » 
ويبني الحياة بناء متا قويا. . واثقًا أنه إن مات لقى الشهادة . . ثم الخلود في الحثة. . 
وبهذه العقيدة تطورت الحياة العربيّة ء وأسست الحضارة الإسلامية العالية ‏ وامتدت في 
الزمان والمكانء واتسعت أمام الجماهير الإنسانيّة - كلها بقيادة العرب - بعيدا عن 
عنصرية قومية أو وطنية عاجزة مذمرة. 

والأساس الشالث من أسس النطور: هو الأساس الأخلاقي: وإذا كانت الأم كلها 
تقريبا قد وضعت لها قانونًا يضبط حياتها فليس هذا القانون - أيّا كان أمره - إلا التعبير 
الإنساني عن أهمية الأساس الأخلاقي للتطور. 

والأخلاق هي التعبير الأشمل والأقوى عن القانون. . لأنها قانون داخلي وخارجي 
معّاء ويتدرّج في الأخلاق ما يعرف بالنظام والترابط والعمل الكامل والالتزام الأدبي 
والخلقي والمسثولية الاجتماعيّة . وغير ذلك. 

إن التماسك بواسطة الأخلاق لمجتمع يحاول أن يصنع التطور أمر ضروري لتحقيق 
قدرته على صنع التطور وإبداعه. ويبدو مؤشر الخلل في تماسك المجتمع وفي بداية 
تحللهء إذا احتاج إلى ضوابط صناعيّة كثيفة من أجل استمرارية تماسكه وبقائهء ولتكن 
هذه الضوابط الصناعية «بوليسًا» أو «عقوبات شديدة؛ أو غير ذلك . أما الجتمع القادر 
على صنع التطور فهو اللجتمع الذي تحتل فيه العقوبات والبوليس الدرجة الثانيةء بينما 
تحتل الأخلاق التفائلة الطموحة الدرجة الأولى . . 

وكمجرد مثال ننقل عن هنري برستد قوله : «لقد امتاز عصر بناة الأهرام بجعل 
الأخلاق أساسا يقوم عليه صرح الحياة الإنسانية» فلما جاء عصر الفترة الأولى حاول 
امفكرون الاجتماعيون أن يقيموا فوق الأساس القدي بناء آخرء فرأوا أن الضمير لا 


ا 


يصلح الأخلاق فحسب» OT‏ اجتماعيّة 
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ولعلًنا نستطيع في ضوء حديشنا عن هذا الأساس الأخلاقي إدراك معنى قول الرسول 
: «إنغا بعئت لام مكارم الأخلاق؛. 

ويرتبط بالأساس السابق أساس آخر من أسس التطور وهو ما يكن أن نسميه بتوفر 
الحرية اللسئولةء ولم يوجد بعد في الًاريخ آمة"فقد أفرادها الشعور با لمسولية 
واستطاعت أن تصنع حضارة وتحدث تطورا حقيقيا . 

وقد تعجسّد هذه المسثولية في عامل نفسي أو في تربية روحية أو في اقتناع مستقبل 
أفضل . الهم أن المسغوليّة تنطلق انطلاقًا داخليًا حرا بقناعة ذاتية هي من أبرز أسس 
التطورء ومن الصعب› > بل من المستحيل؛ الزعم بان تطورا حقیقیا یکن آن يحدث مع 
فقدان هذه امسثولية الحرة الغردية» أو مع اللجوء ء إلى مسئولية عمومية اجتماعية نقتل 
الحافز الفردي والمسئولية الشخصيةء ويستطيع الرء أن ينظر إلى المعدل التطوري بين 
أمتين أرادتا التطور في حةقبة زمنيّة محددةء واستعانت أولاهما بالحافز الفردي 
والمسثولية الشخصية» وتجاهلت ثانيتهما هذا الأساس . 

وسنوجزر طريقنا إلى الاستدلال «بالانسان النموذج الڏي قدمته الحضارة الإسلاميةء 
وكيف تحققت في هذا الإنسان؛ أبرز أسس الخلق والإبداع والتطور الحقيقي. . . 
- فهو إنسان «حر؟ في داخله. ة رضى عقيدة وهب لها عمره دون ضواغط خارجية . 
- وهو إنسان مسشول مسثوليّة نابعة من «داخله» بتأثير إبيان قوي نحو الإنسان ونحو 

الكون. 
- وهو إنسان طموح ذو رسالة عالمية متدة في الزمان والمكان . . يعمل پإخلاص حقيقي 

على نشرها. 


YY 


على صياغة الحياة صياغة ملائمة» ودفعها - بإمكاناته النفسية والفكرية والسلوكة - 
في اتجاه التطور الأفضل . 
- وهو إنسان أخحلاقي يهدف إلى تطوير الجانب الإنساني في الحياة» وتسخير الجانب 
المادي للخدمته» وإضفاء معنى كر فسيح على الحياة البشرية المحدودة. 
وهو - قبل ذلك - إنسان توافرت له «الأرضية الممهدة لإبداع التطورء وهي تلك 
الأرضية العقائدية التي تدرك أعماق الّاريخ وأبعاده» وتدرك عمق العصر وحاجاته 
وتستشرف آفاق المستقبل في الوقت نفسه . 
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